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Introducción 


PUNTOS DOCTRINALES CLAVES 


El presente trabajo no tiene otra pretensión que poner a dis- 
posición del aficionado un manual de la filosofía de San Agustín. 
San Agustín no escribió obra alguna en que aparezca sistemáti- 
camente expuesto su pensamiento filosófico. Y es que el santo, 
más que en una filosofía sistematizada pensaba en una religión, 
en una vida. Pero su pensamiento está construido sobre un sis- 
tema de ideas básicas, que son aplicadas invariablemente a la 
solución de los problemas. Para el santo de Hipona, la verdad 
filosófica es el camino de la inteligencia hacia Dios. 

Este manual desearía reconstruir ese esquema de ideas bási- 
cas, que proporcionarían la clave sencilla para adentrarse en el 
estudio del gran pensador africano. Por eso, adrede se prescin- 
de de las discusiones de los especialistas, de las citas eruditas y, 
en general, del aparato crítico. La única documentación la for- 
man las obras del santo, cuyos textos van a pie de página, en 
general, para no entorpecer la lectura ni distraer la atención. En 
realidad, este manual no es sino un entramado de textos urdidos 
con el hilo de un comentario que, según creemos, se acomoda al 
orden interno del pensamiento filosófico agustiniano. Para faci- 
litar la labor del estudioso, junto a los textos acotados, se citan 
otros lugares paralelos de las diversas obras agustinianas. 

Quien no tenga en cuenta la tríada “alienación” (salir fuera 
de sí, empujado por la soberbia, para conquistar el mundo), 
“interioridad” (volver dentro de sí, llevado por la humildad, 
que sólo la da Cristo) y “transcendencia” (elevarse a Dios sin 
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salir fuera de sí mismo, pues Dios está en el interior del hombre, 
más alto que la propia razón), será incapaz de leer muchos capí- 
tulos de los libros agustinianos. 

De la misma manera, lo que san Agustín piensa sobre la 
relación entre la materia y el espíritu. La materia no puede 
actuar activamente sobre el espíritu. Por eso, en la doctrina del 
conocimiento sensible hace intervenir diversas entidades, para 
hacer ver que no es el estímulo exterior ni ninguna facultad 
material la que causa el conocimiento en el alma, sino que es el 
alma la que advierte la presencia de los sensibles. Muchas veces 
será necesario recordar esta matización para poder entender la 
teoría agustiniana del conocimiento. 

La distinción entre lo común y lo privado y la primacía del 
primero sobre el segundo es otro punto básico, que ilumina 
gran parte de las obras de Agustín. En una de las obras vertidas 
al castellano, el traductor, en una frase que expresa la oposición 
entre lo común y lo privado, toma lo “privado” como si se tra- 
tara de los aposentos personales, en los que no pueden entrar las 
personas extrañas. Es fruto del desconocimiento de la doctrina 
sobre esos dos conceptos opuestos. Muchos lugares tienen como 
centro esa oposición repetida y casi obsesiva en san Agustín, 
que esclarecen el pensamiento del santo. 

Otro principio, sin el cual las obras de san Agustín son inin- 
teligibles, es el que hace alusión a la esencia del mal, que no es 
una sustancia material sino una deficiencia, una falta de algo 
que pertenece a la sustancia y de lo que carece. Toda sustancia 
de por sí es buena. 

Sin duda, la doctrina agustiniana más importante es la del 
amor. Está presente en todas las páginas y en lo más hondo 
del pensamiento de Agustín. Diríase que es la piedra angular, 
que sostiene e informa toda la construcción del edificio siste- 
mático del doctor de Hipona. El amor es el peso que lleva al 
alma a donde quiera que el alma es llevada; que especifica todas 
las virtudes y toda acción; que el hombre es bueno o malo según 
sea lo que ama; por eso hay dos clases de hombres, que forman 
dos ciudades irreductibles, porque sus amores son irreductibles, 
la ciudad de Dios y la ciudad del diablo. Entendida en toda su 
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profundidad y extensión esta doctrina, se comprende todo el 
pensamiento agustiniano. 

Algo parecido se podría decir del discurso sobre la unidad. 
Es la categoría máxima en metafísica. El ser es ser en cuanto rea- 
liza la unidad. Lo contrario es la dispersión, que es la disminu- 
ción del ser. La dispersión es la caída hacia la nada, hacia la 
vaciedad; la vuelta hacia la unidad es la plenitud. Muchas afir- 
maciones tienen aquí su explicación. 

Vamos a referirnos también a otro punto que tiene su impor- 
tancia en psicología y en otras materias filosóficas. Se trata de la 
memoria. Habitualmente la memoria se define como el recono- 
cimiento de lo pasado como pasado. San Agustín la define de 
muy distinta manera. La memoria es la facultad del alma que 
hace presente en la conciencia lo que está ausente. Así hay 
memoria de lo pasado, que se llama recuerdo. Hay memoria de 
lo futuro, que se llama expectación, y hay memoria de lo pre- 
sente, que es propiamente la conciencia. Así se explica que 
Agustín hable de la memoria de Dios, no de la memoria que el 
hombre puede tener de Dios, sino de la memoria que el propio 
Dios tiene, que es la conciencia que Dios tiene de Sí mismo 
como Dios, que es la paternidad en la Stma. Trinidad. 

Se podría hablar de otras muchas expresiones explicativas 
del pensamiento agustiniano. La ideas universales o formas eter- 
nas, que completan y culminan la interioridad e iluminan la exis- 
tencia de Dios; la oposición entre hombre interior y hombre 
exterior; la fuerza del deseo en el pecado y en la oración, que da 
preponderancia a la voluntad sobre el conocimiento platónico; 
la creación por amor, que define a la criatura como un pensa- 
miento de Dios, querido por Él; la relación entre la ratio superior 
y la ratio inferior, las dos concupiscencias fundamentales, sober- 
bia, que es propia del hombre, y la humildad, que la da Cristo; 
el duo de gozar y usar, frui y utz, en el camino del hombre hacia 
Dios, etc. 

Todas estas no son ideas sueltas u ocurrencias brillantes de la 
brillante inteligencia de Agustín. Son doctrinas y fórmulas bási- 
cas, que dan la clave para interpretar correctamente y traducir 
con sentido a san Agustín. 
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INFLUENCIAS 


Muy importante es saber en qué fuentes bebió Agustín sus 
ideas para conocerlo mejor. Por muy original que sea un filóso- 
fo, no se puede sustraer a influencias de autores anteriores o 
contemporáneos. Agustín también las tuvo, muchas y muy varia- 
das. Si bien es cierto que nuestro santo, las más de las veces, las 
asimiló y las transformó de tal manera que resultan personales. 

Hay una literatura inmensa sobre este tema. No es éste el 
lugar de profundizarlas ni agotarlas, pero es útil hacer un resu- 
men de los autores y sistemas que Agustín conoció. Repetimos 
que san Agustín no es un plagiario o copista, sino que elabora 
todo con su personalidad poderosa, de tal modo que a veces 
resulta difícil reconocer lo propio de lo recibido. 

Ha habido algunos timoratos que se han escandalizado de 
atribuir a Agustín ciertas influencias, por ejemplo las de Plotino, 
como si fuera un desdoro para Agustín el pensar en Plotino y 
fuera obligatorio ser aristotélico. En ello influye la educación y 
los prejuicios de una formación aristotélico-tomista. 

Las influencias, como es sabido, sobre san Agustín vienen de 
dos campos, del clásico y del cristiano. 

En el campo clásico, el primero en influir en san Agustín, 
cronológicamente, fue Virgilio. La Eneida causó en el alma del 
Joven Agustín una impresión profundísima; y'esa impresión no 
fue solamente estética sino doctrinal. Frecuentemente lo cita 
para apoyar su opinión personal sobre distintas materias. Sobre 
esto es ilustrativo que en Casiciaco se leían partes de la Enezda. 
Recién convertido y no bautizado todavía, decía Agustín que su 
vida se iba a resumir en un camino hacia el puerto de la filoso- 
fía, al país y a la patria bienaventurada. ¿No recuerdan estas 
frases a Virgilio cuando dice “que había orientado sus velas a los 
puertos bienaventutados, para librar su vida de todas las demás 
preocupaciones?”. No es de extrañar que se recreara con placer 
en la lectura de las Églogas y de las Geórgicas. La supremacía de 
la Escritura del Agustín convertido no le hizo olvidar la belleza 
y las ideas del “más grande poeta” de los radiantes versos. 
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Después de Virgilio, también cronológicamente, hay que 
citar a Cicerón. Agustín mismo lo reconoce con gratitud especial 
en las Confesiones. En medio de los estudios propios de su carre- 
ra de retórico, topó con el Hortensius. “De repente apareció 
ante mis ojos vil toda esperanza vana, y con increíble ardor de mi 
corazón suspiraba por la inmortalidad de la Sabiduría, y comen- 
cé a levantarme para volver a ti”. En muchas obras se cita con 
frecuencia y con especial regusto el Hortersius. Virgilio y 
Cicerón transformaron por completo la vida afectiva de Agustín 
hacia la filosofía y hacia la verdad. 

Y el camino concreto que tomó para dirigirse a esa patria y 
a esa felicidad (sin referirnos ahora al cristianismo) no fue otro 
que el platonismo y, muy especialmente, Plotino. En las 
Retractaciones se arrepiente de haber alabado tanto a los plató- 
nicos; pero nunca renunció al fondo de su doctrina. 

Conoció y leyó las Ennéadas, en la traducción latina de 
Mario Victorino. En los platónicos aprendió que el mal no es 
una sustancia material en pugna con otra espiritual, sino que 
es una deficiencia o falta de la propia sustancia. Este encuentro 
le trajo mucha tranquilidad a su espíritu. De la misma manera, 
aprendió a mirar el mundo y a intentar resolver sus problemas 
en su conjunto, en su globalidad. En el conjunto del mundo, 
como en una sinfonía musical, como en una gran pintura, hay 
sombras que destacan la luz del cuadro y hay silencios que resal- 
tan la fuerza y el sentido de la melodía. Hay males y deficiencias 
que contrastan la belleza y la bondad del todo. Los platónicos le 
enseñaron también a comprender la espiritualidad del alma y la 
inmensidad de Dios. Las obras de Agustín rezuman platonismo 
por todas partes. 

Hay que referirse también, tratándose de influencias clásicas, 
al estoicismo. El estoicismo y los autores estoicos penetraron en 
la inteligencia de Agustín, muy especialmente en el campo de la 
moral y de la ética. Especialmente hay que tener en cuenta a 
Marco Aurelio, que por otra parte influyó bastante en todos los 
Padres de la Iglesia. Detallar la influencia del estoicismo sería 
bastante comprometido. Para hacer comprensible la doctrina 
del estoicismo sobre el origen y desarrollo del mundo, Agustín 
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aportó la teoría de las “razones seminales”. Unas veces corri- 
giendo, otras seleccionando y otras oponiéndose, la presencia 
del estoicismo en Agustín es clara; muchos pasajes no se podrían 
interpretar sin tener ante la vista al estoicismo. 

No olvidemos a un autor latino, anterior a Cristo, Marco 
Terencio Varrón. En este autor aprende Agustín la naturaleza de 
la religión romana, para organizar sus argumentos en La ciudad 
de Dios. También en otros escritos, en De ordíne, por ejemplo, se 
nota el influjo de Varrón. 

Cuando se trata de hablar de las influencias no cristianas 
sobre san Agustín, no se pueden silenciar los maniqueos y el 
maniqueísmo. No son influencias positivas, sino de rechazo y de 
superación. 

El problema del mal atormentó obsesivamente a Agustín 
durante toda su existencia. Quizá se podría afirmar que en toda 
la vida y en toda la arquitectura doctrinal subyace el maniqueís- 
mo. Desde luego, Agustín simpatizó con los maniqueos, porque 
se convenció o quiso convencerse de que tenían la solución del 
problema del mal, que le corroía la conciencia. Esa solución 
maniquea no dejaba de agradarle, porque, entre otras cosas, lo 
libraba de la responsabilidad de sus desvíos, pecados y tenden- 
cias que no podía controlar. La causa de todo ya no estaría den- 
tro de sí mismo sino en el exterior, en la materia. 

Puede ser que Agustín nunca quedara plenamente satisfecho 
de la solución cristiana y plotínica del problema. El caso es que 
en los principales puntos de su doctrina, aparece la influencia de 
rechazo de los maniqueos. Los dos amores, las dos ciudades, el 
hombre interior y el hombre exterior, la soberbia y la humildad, 
etc., no se entienden por completo si no se consideran como 
rechazo y superación del dualismo maniqueo. 

Sólo en este sentido y bajo este punto de vista, hay que mirar 
la influencia de Manés en el pensamiento de san Agustín. Algo 
parecido acontece en el caso de la doctrina plotiniana sobre la 
preeminencia de la unidad. Son dos superaciones espléndidas, 
con la diferencia de que en la primera se rechaza todo y en la 
segunda se queda con lo fundamental, después de una correc: 
ción cristiana. 
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Las influencias que vienen del campo cristiano, si nos ate- 
nemos a las conclusiones de los historiadores modernos (que 
todavía discuten muchos extremos), son variadísimas en el 
número y en las opiniones. 

Desde luego, la persona que produjo en Agustín el impacto 
más hondo y duradero fue santa Mónica. Puso a Cristo en sus 
entrañas, y Cristo permaneció siempre en su corazón como cen- 
tro de su pensamiento y de su vida. No hace falta traer detalles, 
porque es algo manifiesto, especialmente en las Confesiones. 

Entre los Padres de la Iglesia de aquel tiempo, es san 
Ambrosio el que tiene el primer lugar y la principal importancia, 
Ya los sermones de Ambrosio, el culto litúrgico y hasta la músi- 
ca salmódica de la catedral le dieron un impulso extraordinario 
y lo encaminaron hacia el cristianismo. Quizá esta influencia 
devota fue más importante que la de los libros. Conoció los 
libros de Ambrosio en distintas épocas. Lo importante es que 
Ambrosio le ayudó a desprenderse de las últimas reservas mani- 
queístas. Le confirmó en las ideas platónicas, de las cuales hay 
en san Ambrosio amplias y profundas resonancias. Pero 
además Ambrosio enseñó a Agustín el sentido espiritual de las 
Escrituras. da 

Después de Ambrosio, quizá el autor que más relación tie- 
ne con Agustín es Simpliciano. Este autor le contó a Agustín en 
conversación personal la conversión de Mario Victorino. Fue 
también el que le mentó el evangelio de san Juan, donde se 

podría descubrir un encuentro entre el cristianismo y el plato- 
nismo. La relación entre Agustín y Simpliciano fue más allá de 
esta conversación. Como se ve en los diálogos de Casiciaco, 
Agustín había leído libros de Simpliciano. Con la conversión 
de Mario Victorino pueden relacionarse la Vida de Antonio y 
el fenómeno de los solitarios de Egipto. Este conocimiento 
por parte de Agustín le hace corregir la doctrina platónica 
sobre la supremacía del conocimiento en las acciones del hom- 
bre, en el pecado. Gentes que no conocían nada, arrebataban 
el reino de los cielos. La libertad no consistía solamente en el 
conocer. En las obras de Simpliciano bebió Agustín bastante 


doctrina. 
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Los autores citan, no siempre con acuerdo, otras influen- 
cias. Tertuliano, Cipriano, Lactancio, Filón, Arnobio, Optato, 
Orígenes, todos dejaron huellas en la obra de Agustín. Entre 
todos ellos merece mención especial Cipriano, a quien conocía y 
apreciaba. Este autor prestó a Agustín una ayuda grande sobre 
el tema de la constitución de la Iglesia, aprovechada en la lucha 
antidonatista. En diversas épocas tuvo relación Agustín con 
diversos autores, y no solamente doctrinal sino también perso- 
nal. Las relaciones con Jerónimo merecerían un capítulo aparte. 

Después de bautizado, comienza para Agustín un periodo 
de equilibrio sosegado, producido por el encuentro con la 
Escritura. La Escritura es el principio y el término de todo. Y el 
centro de la Escritura es Cristo y sólo Cristo. Se convirtió en 
la norma suprema y única de su pensamiento y de su vida. Y la 
Escritura se explica por la Escritura. No existe obra alguna que 
pueda garantizar la verdad de la Escritura. 

Hecho cristiano, no le interesa conocer más que su alma y 
Dios. Y es en la Escritura donde se dedica al estudio y conoci- 
miento del alma y de Dios. No hay obra de Agustín que no tra- 
te del alma y de Dios. 


ORDEN LÓGICO DE LA OBRA 


El orden lógico del presente tratado sigue el orden de las 
preocupaciones íntimas de Agustín. Los agustinólogos han sis- 
tematizado las ideas del santo doctor de muy diversas maneras. 
En realidad, parece que no hay más que un sistema. 

La filosofía de san Agustín, como las filosofías clásicas por 
él conocidas, sigue siendo existencial y eudemónica: su objeto 
exclusivo es la “vita beata”, la felicidad. Pero san Agustín supe- 
ra el cudemonismo pagano, concretando cristianamente el 
“summum bonum”, la felicidad, el contenido dela “vita beata”, 
que ya no consiste en la contemplación especulativa de la ver- 
dad, ni en el placer, ni siquiera en las virtudes, sino en la pose- 
sión de la Bondad infinita y de la Verdad subsistente y personal: 
en la unión eterna con Dios, con Cristo. 
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Dios, personal y transcendente, Bondad y Verdad eternas, es 
el único bien capaz de satisfacer las aspiraciones del hombre 
racional. El alma, espiritual, libre e inmortal, garantiza la eterni- 
dad de la posesión; eternidad que es condición esencial de la feli- 
cidad misma. He ahí por qué el alma y Dios son los polos de la 
filosofía agustiniana. A san Agustín no le interesa saber más: el 
alma y Dios!. Como en la filosofía socrática y platónica, el mun- 
do físico y sensible queda en un plano de importancia secunda- 
ria. El alma, Dios y el camino para llegar a Dios. Antropología, 
teología y ética son las coordenadas del único sistema para poder 
fijar el pensamiento filosófico agustiniano. Toda otra clasifica- 
ción será irremediablemente artificiosa y violenta. 

Y éste será el orden del manual de la filosofía de san 
Agustín: la primera parte tratará de conocer el alma humana; la 
segunda, estudiará a Dios; y la tercera, las relaciones del alma 
con Dios. 


1 Noverim me, noverim te (Sol. 11 1, 1; 32, 885); Deum et anímam scire cupio 
(Sol. 12,7; 32, 872); Et animas nostras et Deum simul concorditer inquiramus (Sol. 


1 12, 20; 32, 880). 


PRIMERA PARTE 
EL HOMBRE. 


“Conózcame a mí” 
(Sol. 2, 1, 1) 


CAPÍTULO I 


Existencia del alma. 
Sus relaciones con el cuerpo 


1. IMPORTANCIA DE LA ANTROPOLOGÍA. 
ORDEN LÓGICO DE ESTA PRIMERA PARTE 


1.1. Importancia agustiniana de la antropología 


Desde los primeros tiempos de su conversión, san Agustín 
consagra su esfuerzo al estudio de los problemas del alma, que le 
preocupan vitalmente, casi con obsesión. La fe cristiana le ha 
resuelto satisfactoriamente las cuestiones esenciales; sobre todo, 
le ha resuelto el problema de la inmortalidad. Pero el cristiano 
quiere iluminar racionalmente y, si es posible, convencerse de lo 
que la fe le revela. Varios tratados de la primera época de san 
Agustín están expresamente dedicados a este tema!. Y en todas 
las obras escritas hasta el fin de su vida palpita con fuerza cre- 
ciente esta misma preocupación filosófica; de tal modo que para 
reconstruir la doctrina agustiniana sobre el alma, no se puede 
prescindir de ninguno de sus escritos. 

Y es que para conocer a Dios y el camino que lleva a Dios, 
san Agustín no puede menos de estudiar el alma. En el alma se 
refleja y se hace sentir la divinidad. La metafísica y la ética agus- 


1 Soliloquiorum libri 1; De immortalitate anímae; De quantitate anímae; De 
anima et eius origine; De duabus animabus; De libero arbitrio, etc. 
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tinianas suponen la antropología. La principalidad de la antro- 
pología es manifiesta y da carácter a toda la filosofía de san 
Agustín. Un intento de síntesis y de sistematización necesaria- 
mente ha de comenzar por la psicología. 


1.2. Orden de esta primera parte 


El estudio de san Agustín acerca del alma se polariza en tres 
puntos básicos: origen, naturaleza y fin o destino. Este sería el 
orden cronológico de una antropología agustiniana; pero moti- 
vos pedagógicos aconsejan seguir otro distinto. Por lo pronto, 
varias cuestiones acerca del origen del alma humana no pueden 
solucionarse si no se tienen a la vista las conclusiones sobre su 
naturaleza. Por otra parte, el estudio de la naturaleza del alma 
racional en la obra del obispo de Hipona no puede hacerse si no 
es sobre un análisis previo fenomenológico. La existencia empí- 
rica y la esencia metafísica de la nens”, del alma, no se pueden 
estudiar si no es a base de una fenomenología de la actividad aní- 
mica en sus relaciones con el cuerpo. 

La ordenación de las cuestiones antropológicas será, pues, la 
siguiente: relaciones del alma con el cuerpo y actividades pro- 
piamente anímicas, naturaleza, origen y destino. 


2. EXISTENCIA DEL PRINCIPIO VITAL Y FENOMENOLOGÍA 
DEL COMPUESTO 


2.1. El alma se percibe a sí misma a través de su 
propia actividad 


Sería inútil buscar en las obras de san Agustín una demos- 
tración propiamente dicha de la existencia del alma: el alma es 
una realidad inmediata y fundamental, de la que el hombre ha 
de partir para el conocimiento de todas las demás realidades, 
incluso de Dios: Dios es ontológicamente anterior al alma, pero 
en el orden lógico y existencial el alma es anterior a Dios. 
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El alma se intuye a sí misma en sus propias operaciones: se 
siente existiendo, viviendo y entendiendo. “Luego sabes que 
existes, que vives y que entiendes”?, La existencia del alma es un 
hecho primario, de experiencia propia e inmediata. En cual- 
quier acto consciente, el alma se percibe a sí misma con claridad 
meridiana. ¿”Qué cosa está tan presente a la mente como la 
mente misma”??, En pura ortodoxia agustiniana no puede 
hablarse de distinción entre facultades y substancia; por eso, el 
alma, al percibir sus propias actividades, se percibe a sí misma 
obrando. En un acto de entender, por ejemplo, el alma se intu- 
ye a sí misma en su propia substancia total. Y así, en este senti- 
do, se puede hablar de percepción inmediata del alma?. 


2.2. Existencia y actividad del alma, implicada en un cuerpo 


Otro hecho, que también parece de experiencia elemental, 
es que la actividad anímica se desarrolla dentro de un cuerpo. El 
alma, al tener conciencia de sí misma, se encuentra viviendo y 
obrando en un ser de naturaleza distinta; sin haberlo buscado y 
sin poderlo explicar, la vida del alma está ligada a la existencia de 
un organismo corpóreo mediante unas relaciones empíricas, que 
el hombre no puede alterar sino constatar. “Pues este otro modo 
de unirse los espíritus a los cuerpos haciéndolos animados es del 
todo admirable e incomprensible para el hombre, y esto es pre- 
cisamente el hombre””. 

Tan ligada aparece la vida del alma a la existencia del cuer- 
po que san Agustín no duda en definir el alma humana como 
“una substancia, dotada de razón y encargada de gobernar al 
cuerpo”*. En la frase “gobernar al cuerpo” se señalan de un 


2 Sol.111,1;32, 885. 

3 DeTrin. X 8,11; 42, 979; cf. ¿b. X, 8-10; 42, 979-81. 

4 “Cuando se le dice a la mente, “conócete a ti misma”, en el mismo instan- 
te en que entiende que se le ha dicho “a ti misma”, ya se conoce a sí misma; y no por 
otra razón sino porque está presente a sí misma”, De Trin. X 9, 12; 42, 980. 

5 De civ. Dei XX1 10, 1; 41, 725. 

6 De quant. an. 13,22; 32, 1048; cf. De mor. Eccl. 127, 52; 32, 1332. 
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modo genérico las relaciones, que en De quantitate anímae y en 
otras obras se determinan con más pormenor. 

El alma y el cuerpo componen al hombre: sin cualquiera de 
estos dos elementos, no habría hombre. “Aunque son dos ele- 
mentos distintos, el alma y el cuerpo, ninguno de los dos por 
separado podría llamarse hombre (pues ni el cuerpo sería hom- 
bre, si no tuviera alma, ni el alma sería hombre, si no tuviera la 
función de animar el cuerpo)””. Sin prejuzgar cuál sea la natu- 
raleza de las relaciones que median entre cuerpo y alma, ambos 
elementos son igualmente necesarios para constituir el com- 
puesto llamado hombre. 


2,3. El alma vivifica al cuerpo, le da unidad y dirige 
la formación armónica de los miembros, 
el crecimiento y la reproducción 


El primer hecho de importancia observado por san Agustín 
es que el alma “vivifica con su presencia al cuerpo terreno y 
mortal; lo reduce a la unidad y lo mantiene en ella, no permi- 
tiendo que se disgregue y se resuelva; cuida de distribuir equi- 
libradamente los alimentos a los diversos miembros; conserva 
la armonía y el orden, no sólo en lo que se refiere a la hermo- 
sura, sino también en lo que respecta al crecimiento y a la 
reproducción”*, E 

Estas funciones las observa el hombre en su propia expe- 
riencia y luego, por analogía, los atribuye a los otros hombres y 
a los animales y plantas”. 

El conjunto de estas funciones son designadas en la literatu- 
ra agustiniana con una palabra propia: “animatio”; y la vida que 
por ellas recibe el cuerpo es una vida “seminal”. San Agustín 
no se atreve a dar resueltamente el nombre de vida al conjunto 


De mor. Eccl. 14, 6; 32, 1313. 

De quant. an. 133,70; 32, 1074; cf. De agone cbrist. 20, 22; 40, 301. 

Cf. De quant. an. 133,70; 32, 1074; De civ. De? V 11; 41, 153. 

“Vida seminal, común también a los árboles”, De cp. Dei V 11; 41, 153. 
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de fenómenos vegetativos de nutrición, de crecimiento y de 
reproducción: es evidente que en ellos hay un principio interno, 
pero falta la espontaneidad que es característica de la actividad 
sensitiva. Esta espontaneidad parece ser exigida para que la acti- 
vidad de un ser pueda ser llamada estrictamente “vida”'!, Si 
bien es verdad que, refiriéndose a los árboles, el santo doctor 
habla de alguna vida en común con los hombres”?, 

De cualquier modo, aunque en los vegetales no hubiera alma 
ni se pudiera hablar propiamente de vida vegetal, es cierto que 
el primer efecto de grado ínfimo que el alma humana produce 
en el cuerpo es la “animatio”, que se manifiesta en las operacio- 
nes de nutrición, crecimiento armónico y reproducción. La for- 
mación y el desarrollo vegetativo del feto humano, los 
movimientos de un organismo monstruoso por enfermedad o 
atrofía, “cualquier grado de vida”, por ínfimo que sea [...], aun- 
que en ella la razón esté dormida'”, es decir, toda manifestación 
seminal, se debe al influjo activo del alma racional: “El cuerpo 
no tiene vida vegetativa sino por el alma”**, De un modo espe- 
cial, corresponde al alma realizar y conservar la estructura orgá- 
nica del cuerpo”. 


11 “Pero este movimiento (por el que se mueven intrínsecamente también 
los arbustos) no es espontáneo como el que se le une al sentido, para gobernar el 
cuerpo, como pasa en toda clase de animales, al que la Escritura llama “anizza viva? 
[...]. Si esto sucediese solamente en nosotros sin aquel sentido y movimiento 
espontáneo, no se podría decir que el hombre fue hecho na aniímam vivam”, como 
alma viva”, De gen. ad litt. VI 16, 22; 34, 363. . 

12 C£. Ser. 43,2,3;38,254-5. 

13 “Cualquier vida, aun la más miserable [...], aunque la razón y el enten- 
dimiento estén dormidos”, De Trin. 14, 4, 6; 42, 1040. 

14 Inloan. ev. 5,23,6,35, 1583. 

15 “Y pasaré por alto aquella fuerza mía, por la que estoy unido al cuerpo y 
completo su organismo”, Conf. X 7, 11; 32, 784; cf. Retract. 111, 3; 32, 601; De gen. 
ad litt, UI 16, 25; 34, 290. 
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2.4. El alma obra de un modo espectalísimo 3 
en determinados órganos del cuerpo 


La materia corpórea, en determinadas partes, especialmen- 
te en la delantera de la cabeza, presenta una estructura más 
diferenciada y una organización más complicada y fina: son los 
órganos de los sentidos. Obrando sobre ellos, la fuerza anímica 
produce las diversas sensaciones y movimientos espontáneos, 
que son características de la vida animal y que el hombre com- 
parte con los irracionales! En su lugar, se desarrollará con 
detalle la descripción agustiniana de esta acción anímica, lla- 
mada sensación; pero desde ahora se puede adelantar que la 
sensación, como fenómeno psíquico puro, es producto unilate- 
ral de la “vis anímica”, de la fuerza del alma: toda la vida sensi- 
tiva, las sensaciones de color, olor, sonido, gusto, diversas 
especialidades de tacto, dolor y placer fisiológicos, apetitos, 
imágenes y diversos movimientos espontáneos de la vida de 
reproducción se deben a la acción del alma, “¿ntentio animae”, 
sobre los órganos sensoriales. 

También los animales están dotados de alma, ya que en oca- 
siones parecidas y ante estímulos idénticos se comportan con 
movimientos y reacciones externas iguales a los de los hombres; 
así, manifiestan que tienen sensaciones de diversas especies, 
dolor y placer, movimientos espontáneos, etc.'”: El propio argu- 


16 “Y ahora, como me lo había propuesto, fíjate cuál sea la fuerza del alma 
en los sentidos y en el movimiento mismo del animal más desarrollado, en lo cual 
nada puede haber de común entre nosotros y los seres que están fijos en la tierra 
por medio de raíces. Se aplica el alma al tacto, y siente y distingue las cosas calien- 
tes, frías, ásperas, blandas al tacto, duras, suaves, leves o pesadas. Y luego juzga las 
innumerables diferencias de los sabores, olores, sonidos, formas, gustando, olien- 
do, oyendo y viendo. Y en todas estas cosas, toma y apetece las que son propias de 
la naturaleza de su cuerpo, y rechaza y evita las que son contrarias”, De quant. an. 
33, 71,32, 1074. 

17 “Vemos y sentimos, por los gritos que emiten, que los animales mueren 
con dolor; a esto el hombre no le da importancia en la bestia, con la cual, por care- 
cer del alma racional, no le une relación alguna legal”, De mor. Eccl. 1 17, 59; 32, 
1370; cf. En. ín ps. 148, 3; 37, 1939; De lib. arb. 1 23, 69; 32, 1304-5; Contra ep. 
Manich. 17; 42, 185-6. 
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mento de analogía demuestra que las plantas no tienen apetitos 
ni sensaciones ni movimientos espontáneos ni, por tanto, vida!S, 


2.5. El alma realiza estas funciones por la atención 
o intención vital 


Es un hecho, comprobado por la observación experimental, 
que cuando una parte del cuerpo, por insignificante que sea, es 
afectada por un estímulo externo, el alma toda queda informa- 
da en su conciencia del cambio verificado. No es una zona par- 
cial del alma la que se entera de la impresión, quedando el resto 
a oscuras. El principio anímico y vital reacciona con conciencia 
única y total. Puede suceder que las impresiones externas sean 
múltiples, instantáneas o sucesivas: en cada una de ellas está el 
alma entera, lo mismo en la herida del pie que en la papila de la 
lengua que degusta un alimento. Este hecho demuestra que el 
alma está toda entera en aquella parte del cuerpo en que se pro- 
duce una sensación o un movimiento; de otro modo, las impre- 
siones sensitivas le afectarían por sectores, parcialmente: la parte 
del alma que estuviera presente en el pie se enteraría de la heri- 
da del pie, y la que informara la lengua, estaría al tanto de las 
impresiones de la lengua. El cuerpo es afectado por partes; el 
alma siente toda entera. 

El alma concentra su atención y su fuerza en el movimien- 
to de un miembro o en la modificación de un punto sensible, 
percibiendo y dirigiendo los cambios y las operaciones. Á esto 
es a lo que san Agustín llama atención vital, “¿ntentio vitalis”””. 


18 Cf. De mor. manich. 11, 17, 55-9; 32, 1368-70. 

19 “El alma se extiende por todo el cuerpo, al que anima, no con extensión 
local sino por cierta atención vital; y está presente en todas las partecitas toda a la 
vez; y no es mayor en las partes mayores y más pequeña en las partes menores, sino 
que en alguna parte obra con mucha intensidad y en otras más flojamente, pero toda 
entera, tota”, en todas y toda entera, tota”, en cada una. Y de la misma manera, 
cuando siente no en todo el cuerpo sino sólo en alguna parte del cuerpo, sin embar- 
go, toda entera, tota”, siente; porque cuando es tocado algún punto pequeño en la 
carne viva, aunque aquel lugar no abarque todo el cuerpo sino que apenas se pue- 
da distinguir por pequeño, lo conoce toda, tota”, el alma; y lo que siente el alma no 
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El análisis introspectivo hecho en la epístola 166 es sagacísimo; 
del mismo partirá san Agustín para probar la incorporeidad del 
alma humana. 


2.6. El alma humana ejecuta los movimientos espontáneos 
obrando directamente sobre ciertos elementos sutiles, 
los cuales, a su vez, comunican la acción 
a los miembros del cuerpo 


La descripción fisiológica de los movimientos espontáneos en 
el cuerpo es, naturalmente, primitiva, porque el doctor africano 
no pudo disponer sino de conocimientos biológicos elementales, 
ni pudo ayudarse de instrumentos perfectos de experimentación. 
Pero no deja de ser interesante el modo de concebir la acción del 
alma sobre el cuerpo, para que se produzcan los movimientos 
vitales, especialmente los de traslación. El alma incorpórea no 
puede actuar directamente sobre las partes más pesadas del 
cuerpo; por eso, utiliza como instrumentos algunos elementos de 
naturaleza ígnea, luminosa o aérea, intermedios entre lo corpó- 
reo y lo espiritual, que están dispuestos convenientemente por 
todo el organismo; estos elementos se dilatan o contraen bajo la 
influencia del alma, y sus dilataciones y contracciones producen 
en los miembros los movimientos vitales?. 


es todo el cuerpo sino sólo aquel punto en que es tocado. Luego se extiende a toda 
el alma lo que se realiza en una parte sola del cuerpo; y es que está toda entera allí 
donde se realiza la sensación; y porque está toda entera en aquel punto, no abando- 
na el resto del cuerpo”, Ep. 156, 2, 4; 33, 722; cf. Ep. 118, 4, 24; 33, 444; De quant. 
an. 15,26; 32, 1050; De ¿smm. an. 16, 25; 32, 1034; De Trin. X1 2, 2; 42, 985. 

Un concepto correlativo de la “atención vital” es el de “esfuerzo de la volun- 
tad” (nutus voluntatis), que aplica la fuerza al punto preciso para realizar los 
movimientos del cuerpo. Ese punto es siempre una articulación fija de los huesos, 
sin la cual no puede haber movimiento de miembros, cf. De gen. ad lite. VII 21- 
22; 34, 388-9. : 

20 “Sin estos dos elementos no puede darse ni el sentido ni el movimiento 
espontáneo en el alma. Porque, así como es antes el conocer que el obrar, así tam- 
bién es antes el sentir que el mover. El alma, que es incorpórea, obra en primer 
lugar en el cuerpo a través de lo más próximo y parecido a lo incorpóreo, como es 
el fuego o, mejor, la luz y el aire; mediante estos elementos sutiles obra sobre las par- 
tes más densas del cuerpo, como son la humedad y la tierra, que forman la corpu- 


CAP. 1. EXISTENCIA DEL ALMA 31 


Combinando lo que él tiene por enseñanza bíblica con el 
resultado de sus observaciones experimentales, san Agustín dice 
que en el cerebro del hombre debe haber tres ventrículos: uno 
anterior, otro posterior y otro medio. El anterior interviene en 
toda clase de sensaciones; el posterior, en la realización efectiva 
de los movimientos, y el medio es de coordinación y está en 
conexión con la memoria. La existencia de estos ventrículos está 
comprobada, dice, porque cuando se lesiona alguno de ellos, fal- 
ta la respectiva función. En estas partes del cerebro se concen- 
trarían el fuego, el éter y la luz, y desde allí, manejados por la 
fuerza del alma, se difundirían con característica rapidez y lige- 
reza hasta alcanzar los miembros más alejados?!. Ventrículos y 
elementos sutiles son instrumentos del alma, pero no partes 
del alma. 

Todos estos pormenores de elementos sutiles y de ventrículos 
cerebrales no pasan de ser meras presunciones científicas, pues- 
to que no están confirmadas por datos definitivos. El mecanismo 
psicofisiológico de comunicación sigue siendo para el santo de 
Hipona un misterio profundo. Ya es un problema filosófico la 
simple posibilidad de contacto entre el espíritu y la materia; 
dicho problema late en la filosofía platónica. Pero el modo con- 


lencia de la carne y que están más preparadas para padecer que para obrar”, De 
gen. ad litt. VIL15, 21; 34, 365; cf. VIT 19, 25; 34, 364; VIT 20, 26; 34, 365; De quant. 
an. 31,62; 32, 1069-70; De mus. V15, 15,32, 1171. 

21 “Y puesto que el movimiento corporal que sigue al sentido no puede dar- 
se sin intervalos de tiempo, y puesto que los intervalos de tiempo no se pueden dar 
por el movimiento espontáneo sin ayuda de la memoria; por eso, es preciso admi- 
tir que hay en el cerebro como tres ventrículos: uno en la parte anterior de la cara; 
otro posterior, en la parte de la cerviz; en el primero están todos los sentidos y en 
el segundo se inician todos los movimientos; en el tercero, que está entre los dos 
anteriores, en el cual prueban que actúa la memoria, pues, cuando al sentido no 
sigue el movimiento, el hombre no acierta lo que tiene que hacer, si se olvidó de lo 
que antes hizo. Dicen que estas cosas están probadas por ciertos indicios; por 
ejemplo, cuando algunas de esas partes quedan afectadas por alguna enfermedad o 
vicio, fallan también las funciones de sentir, de mover los miembros o de recordar 
los movimientos del cuerpo; así se demuesta cuál era la función de esas partes des- 
critas; y si se aplica la curación a dichas partes, queda claro a qué parte que ha de 
ser reparada, aprovecha; pero en estas cosas el alma obra por sus órganos; ella no 
es nada de estas cosas, sino que vivifica y dirige todo y mediante los órganos mira 
por el bien del cuerpo y de esta vida, en la cual el hombre fue creado “¿n animam 
vivan”, en alma viviente”, De gen. ad litt, VI 18, 24; 34, 364; c£. ¿b. 25; 34, 364-5. 
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creto de aplicar el alma su actividad al cuerpo es un arcano más 
profundo aún en la filosofía agustiniana. El alma produce con su 
presencia y transmite su acción vital al cuerpo, donde y cuando 
éste lo necesita; pero el modo de tal acción vital no está presente 
al alma misma. La zona de contacto entre alma y cuerpo es una 
zona oscura a la que no se puede aplicar la introspección. Por 
eso, el alma que conoce y penetra su propio pensamiento o acti- 
vidad espiritual, no tiene conciencia clara de cómo ejerce su 
influencia activa en el cuerpo: ella se siente activa y responsable 
totalmente de los movimientos espontáneos, pero desconoce el 
sistema de articulación entre espíritu y cuerpo. 

Los elementos sutiles intermediarios no consiguen sino des- 
plazar la dificultad, sin resolverla: el fuego, el éter y la luz, por 
muy ligeros que sean, son de naturaleza corpórea. “Siendo cier- 
to que nuestras vísceras internas no pueden vivir sino por el 
alma, a ésta le es más fácil vivificarlas que conocerlas; [...] por 
eso, a quien desee investigar y discutir cuándo el semen humano 
se convierte en sangre o en carne sólida, cuándo comienzan a 
endurecerse los huesos o a llenarse de médula, cuántas clases hay 
de venas y de nervios, por qué clase de canales y rodeos riegan 
las venas el cuerpo y cómo se comunica por los nervios, si la piel 
pertenece al tejido nervioso y los dientes al óseo, si las venas lla- 
madas arterias tienen función de sangre o de aire: al alma que 
desee saber estas cosas y otras acerca de la naturaleza de su 
cuerpo, hay que advertirle: “No te empeñes en buscar cosas más 
profundas que tú, ni en investigar cosas más fuertes”2, El alma, 
que conoce dónde está el sol y las estrellas, no sabe en qué pun- 
to aplica su fuerza para mover el dedo”. 

La anatomía y la fisiología, que san Agustín conoce hasta 
donde es posible en la cultura general de su tiempo, no resuel- 
ven la dificultad; se sabe entonces que los miembros del orga- 
nismo no pueden moverse si no se articulan y se apoyan en 
partes fijas o quicios óseos?!; pero el funcionamiento de los 


22 De an. et eius orig. YV 5, 6; 44, 528; cf. De quant. an. 25, 48; 32, 1063. 
23 C£ ¿b. IV 6,7; 44, 528-9. 
24 C£. De gen. ad litt. VIII, caps. 21-22; 34, 388-9. 
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órganos corpóreos no descubre el misterio de la articulación 
del mandato de la voluntad, “nutus voluntatis”, con la palanca 
orgánica. 

Según eso, el esquema de los movimientos espontáneos del 
cuerpo sería, más o menos, el siguiente. El alma, que está pre- 
sente en cada parte del cuerpo con su intención vital, advierte 
los cambios y los estímulos que afectan a los miembros corres- 
pondientes; estos cambios y estímulos se reflejan siempre en el 
ventrículo delantero del cerebro, donde el alma consumaría la 
sensación; a continuación, en el ventrículo central, la memoria 
elabora y conserva coordinadamente las especies o imágenes de 
las sensaciones o datos primitivos; por fin, en el ventrículo pos- 
terior, donde se presume que se concentran los elementos suti- 
les, el alma aplica su fuerza, “nutus voluntatis”, ordenando a los 
elementos sutiles realizar las funciones complicadas del orga- 
nismo vivo; los elementos sutiles se propagan con ligereza y eje- 
cutan los movimientos, ya se trate de una flexión, ya de 
cualquiera función de metabolismo. 

La fuerza del alma sobre el cuerpo es maravillosa: el creci- 
miento armónico de los miembros por la asimilación, el mila- 
gro de la reproducción, la coordinación de movimientos 
externos para andar y para hablar, etc., son ejemplos de la 
influencia anímica sobre la parte material. Pero san Agustín 
señala ciertos casos extraordinarios que llaman la atención por 
ser excepcionales: se refiere a ciertas reacciones fisiológicas 
producidas por la sola representación interna del alma sin 
mediar excitación o estímulo externo de ninguna clase; el hom- 
bre pronuncia palabras o realiza movimientos que correspon- 
den a una escena vivamente representada en la imaginación 
como si realmente la estuviera viviendo: “Tanta es la influencia 
del alma en su cuerpo””. 


25 “Mientras tanto los hombres, demasiado implicados en el pensamiento de 
las cosas terrenales, o atraídos o aterrorizados por las mismas, de repente comen- 
zaron a dar voces, como si se hallaran en medio de las acciones o pasiones”, De 


Trin. X1 4,7; 42, 989. 
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2.7. El alma no se extiende espactalmente por el cuerpo 
ni se divide cuando se separan las diversas partes corpóreas 


Según la doctrina expuesta en el libro De ¿mmortalitate ant- 
mae, el alma humana obra y siente en todo el cuerpo. Pero esta 
presencia operativa no implica la extensión local o espacial: el 
espíritu tiene un modo de estar y de obrar distinto de los cuer- 
pos. En primer lugar, ya se ha visto que el alma está toda entera 
en cualquier punto del cuerpo, como lo prueba el hecho de 
experiencia interna de que la conciencia que acompaña a cual- 
quier sensación es producto del alma entera. Por esta razón, el 
modo de estar el alma en los cuerpos no puede equipararse a la 
ocupación corpórea de lugar, en la que una extensión determi- 
nada de materia coincide con otra porción extensa del mismo 
tamaño y medida, de modo que cada parte de la primera se 
corresponde localmente con otra parte respectiva de la segunda. 

Pero hay algo más. La actividad anímica en un miembro u 
órgano del cuerpo no requiere que el alma esté presente local- 
mente en dicho miembro u órgano. Lo espiritual no puede limi- 
tarse espacialmente por lo corporal. Así como el ojo, dice san 
Agustín, siente o, mejor dicho, padece allí donde no se encuen- 
tra localmente, así el alma que es más perfecta y tiene un poder 
mayor, puede obrar y obra en todos los extremos del organismo 
sin necesidad de trasladarse con movimiento local ni de estar en 
contacto espacial con las partes movidas o vivificadas?, 

Por eso, el hecho experimental del gusano seccionado en 
diversos trozos, que sigue dando muestras inequívocas de vida, 
de sensación, de movimientos espontáneos y de dolor, no 
demuestra que el alma del gusano se haya dividido también: 
una misma y única alma puede seguir vivificando aquellos ani- 
llos separados sin necesidad de acudir a los movimientos refle- 
jos producidos por los elementos sutiles, como .en el caso del 
rabo de la lagartija??. De hecho, cualquier cuerpo organizado, 


26 Cf. De quant. an. 30, 58-61; 32, 1068-9; Ep. 137, 2, 6; 33, 518. 
27 Cf. De quant. an. caps. 31-32; 32, 1069-75. 


CAP. 1. EXISTENCIA DEL ALMA 35 


aparentemente unido sin solución de continuidad, ofrece una 
separación indudable entre los diversos elementos de que cons- 
ta: las células de la moderna biología tienen entre sí una separa- 
ción proporcional tan grande como los anillos seccionados del 
gusano. Si el santo doctor hubiera conocido la teoría de la dis- 
continuidad de la materia, tanto en los cuerpos inorgánicos 
como en los organizados, habría reforzado científicamente su 
convicción de que un solo principio vital incorpóreo puede ani- 
mar a la vez diversas partes orgánicas distantes entre sí. 


3. LA SENSACIÓN, FENÓMENO CARACTERÍSTICO 
DE LAS RELACIONES ENTRE ALMA Y CUERPO 


3.1. La sensación es una modificación del cuerpo, 
no ignorada por el alma 


Por principio, san Agustín admite que el alma es superior al 
cuerpo y que, por tanto, el cuerpo no puede influir activamente 
sobre el alma. Sobre estos dos presupuestos platónicos se vol- 
verá más adelante, cuando se trate de la metafísica del com- 
puesto humano. Pero ya desde ahora, se puede tener por 
descontado, en la teoría agustiniana de la sensación, que si en el 
proceso sensitivo el alma padece algo, “lo padece de sí misma, 
no del cuerpo”*, En el libro De musica se advierte que si algu- 
na duda u oscuridad surge sobre el modo concreto de desarro- 
llarse la sensación, siempre han de quedar a salvo los principios 
de superioridad del alma sobre el cuerpo y de no influencia de 
éste sobre aquélla?”, 

En el terreno de los hechos, para que se dé la sensación, 
debe mediar una modificación del cuerpo humano producida 
por el estímulo externo; de otro modo, el fenómeno se debería 


28 Demus. VI5, 12; 32, 1169-70. En este capítulo expone san Agustín con 
decisión e insistencia notable la pasividad del cuerpo en sus relaciones con el alma: 
el alma no puede estar, en modo alguno, subordinada a la materia ni padecer la 


. acción del cuerpo. 


29 C£. De mus. VI5, 8, 32, 1168. 
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exclusivamente a la actividad anímica, a la vida propia del alma, 
y podría llamarse conocimiento racional o afecto voluntario, 
pero no sensación. El objeto sensible debe ponerse en contacto 
con el sentido, modificándolo, informándolo: el objeto sensible 
imprime su propia forma en el sentido”, 

Algunas partes del organismo están dispuestas, con una 
especial complejidad y diferenciación, para recibir las afecciones 
de los agentes externos: son los órganos de los sentidos, que 
están situados en la parte delantera de la cabeza, a excepción del 
tacto que se difunde por todo el cuerpo”!. Bajo la acción mecá- 
nica de dichos agentes, los sentidos son modificados pasiva- 
mente. El alma, que informa a todo el cuerpo con su presencia 
y acción vivificadora, no puede ignorar tal modificación, ya que 
su acción animatriz no puede ser idéntica e invariable sino que 
tiene que acomodarse a los diferentes estados corpóreos. El alma 
debe estar atenta a todos los cambios sufridos por el cuerpo; 
debe sentir las modificaciones, para conformar a ellas su acción, 
su animación; una acción que es conveniente al cuerpo en salud, 
puede perjudicarla en enfermedad”. Así, la sensación, en su 
complejo psíquico fisiológico, abarca la modificación del senti- 
do producida por el estímulo externo y la conciencia que el 
alma toma de esta modificación”, 


30  “Poreso, no podemos afirmar que el objeto visible produzca o engendre 
lo sentido; produce en el sentido su forma como una semejanza de la cosa misma”, 
De Trín. X12, 3; 42, 986. 

31 C£. De gen. ad litt, VI 17,23; 34, 364. j 

32 “Pero el sentido, que también está cuando no sentimos nada, es instru- 
mento del cuerpo y es manejado por el alma con tal cuidado que queda mejor pre- 
parado para tratar las pasiones (sensaciones) del cuerpo con atención, uniendo las 
cosas semejantes con sus semejantes y rechazando lo que es nocivo”, De 22us. VIS, 
10; 32, 1169. 

33 Cf De Trim. XI, cap. 2; 42, 986. 
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3.2. Hay modificaciones corpóreas ignoradas por el alma, 
que no son propiamente sensaciones 


Es preciso puntualizar con san Agustín la definición de sen- 
sación. Se dan en el cuerpo humano modificaciones, que llegan 
al conocimiento del alma, pero que no son conocidas directa- 
mente por la conciencia sino por comparación, deducción o dis- 
curso. El crecimiento progresivo y lento de los miembros, los 
fenómenos de metabolismo y otras muchas funciones delicadas 
no son percibidas en su latido inmediato y vivo sino a través de 
efectos y por medio de comparaciones. Pues bien, todas estas 
modificaciones percibidas por el alma de un modo indirecto, no 
constituyen sensaciones. Para completar la definición agustinia- 
na de sensación, hay que decir: “Es una modificación pasiva del 
cuerpo, presente por sí misma al alma”**, La sensación es con- 
ciencia directa e inmediata de una pasión corpórea. 

De la definición se deduce que la sensación es un complejo 
psíquico fisiológico, integrado por tres elementos indispensa- 
ble:: estímulo exterior, órgano del sentido e intención. Si falta 
cualquiera de los tres, el fenómeno deja de ser sensación. Sin 
Órgano o sin estímulo no hay modificación; sin alma no hay 
intención o conciencia. 


3.3. La sensación, aislada psiquicamente, es actividad del alma: 
es el alma la que siente a través del cuerpo 


San Agustín tiene especial cuidado en elegir las palabras que 
excluyen toda colaboración activa del cuerpo sobre el alma y 
sobre la sensación misma: la acción del cuerpo termina allí don- 


34 “Así, es falso que toda pasión del cuerpo que no está oculta al alma sea 
sensación; nos crecen las uñas y esto no está oculto al alma, y esto no lo sentimos 
sino que lo conocemos por conjetura [...]. Ya veo cómo se ha de definir la sensa- 
ción; es la pasión del cuerpo no oculta por sí misma al alma, porque toda sensación 
es esto, y todo esto, como opino, es sensación”, De quant. an. 25, 48, 32, 1063; cf. 
¿b. 30, 58; 32, 1068; 24, 45; 32, 1060; 23, 41; 32, 1058; 24, 46; 32, 1061. 
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de acaba el proceso fisiológico. La sensación en cuanto mani- 
festación de espontaneidad y de conciencia, se debe exclusiva- 
mente a la actividad del alma. El participio activo de la 
definición “non latens” es un modelo de redacción latina para 
evitar todo peligro de significación pasiva por parte del alma. No 
es el cuerpo el que notifica algo al alma; es la propia alma la que 
se entera. Con machaconería que llama la atención, san Agustín 
repite una y otra vez que el espíritu es superior al cuerpo y que 
aquél no puede recibir ni padecer nada de éste, lo que supondría 
una subordinación de lo superior a lo inferior”. 

El objeto sensible externo deja una imagen en el sentido; 
dicha imagen es percibida y copiada por el alma, que la conser- 
va en la memoria. Es decir, aunque el espíritu no posee del obje- 
to externo imagen alguna hasta que ha sido percibido por los 
sentidos, sin embargo, no es el órgano corpóreo el que fabrica tal 
imagen sino el espíritu mismo: “La construye por sí mismo con 
una admirable celeridad”?. Si la sensación puede considerarse 
como pasión del alma, tal estado pasivo no se debe a la acción 
del cuerpo sino a la del alma que padece su propia actividad en 
beneficio del cuerpo: “De sí misma lo padece”””, Por eso, pro- 
piamente “no es el cuerpo el que siente sino el alma por medio 
del cuerpo”, Y es que “la intención pertenece exclusivamente 
al alma”. 

La colaboración del cuerpo es necesaria. No hay, estricta- 
mente, sensación sin pasión del cuerpo: la sensación es con- 


35 “Y porque todo espíritu es superior a todo cuerpo [...]. No hay que 
pensar que el cuerpo puede hacer algo en el espíritu, como si el espíritu estuviera 
subordinado al cuerpo, cuando obra algo. Es siempre superior el que obra a la 
materia en la que obra y, desde luego, de ninguna manera es más digno el cuerpo, 
sino que clarísimamente es el espíritu superior al cuerpo”, De gen. ad lítt. XU 16, 
32-33; 34, 466-7. 

36 Ib. XII 16,33; 34, 467. 

37 Demus. VI5,12;32,1169-70. 

38 “No es el cuerpo el que siente sino el alma por medio del cuerpo, del cual 
usa como de mensajero, para formar en sí misma lo que de afuera se le anuncia”, De 
gen. ad litt. X11 12, 24, 51; 34, 475; “Pues sucede que oyes en el oído, pero no es el 
oído el que oye; dentro hay otro que es el que oye [...]. ¿Acaso ve el ojo por sí mis- 
mo? ¿Acaso no es otro el que oye por el oído? Mira tu hombre interior”, Serzz. 52, 
7, 18,38, 361; c£. De mus. V14,7;32, 1166; De cív. Dei XX13, 2,41, 711. 

39 De Trín. X12,2; 42, 986. 
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ciencia anímica directa de una modificación o pasión del cuer- 
po. Los objetos materiales externos, obrando con sus fuerzas 
mecánicas sobre los órganos de los sentidos, producen altera- 
ciones fisiológicas, que no se ocultan a la atención del alma. Los 
Órganos se comportan pasivamente en dichas alteraciones; toda 
reacción espontánea y psíquica consiguiente se debe al alma, 
que utiliza los órganos como instrumentos, para ponerse en 
contacto con el mundo exterior corpóreo. “Hay cinco diversos 
sentidos corpóreos, los cuales, sin el alma o sin el cuerpo, no 
pueden llamarse estrictamente sentidos: porque sentir es propio 
y exclusivo del ser vivo, lo cual le viene al cuerpo del alma; 
pero sin instrumentos corpóreos, como los vasos o los órga- 
nos, no vemos ni oímos ni conseguimos usar de los otros tres 
sentidos”4, 

La palabra “sensus”, con significación activa no se refiere a 
los órganos materiales sino a la facultad activa del alma, que 
percibe las modificaciones corpóreas*!; cuando significa el órga- 
no material, no se pone como sujeto de ninguna acción sino 
como instrumento de que se vale el alma para ponerse en comu- 
nicación con el exterior. Con esta significación, los llamados 
sentidos u Órganos son ventanas o puertas del hombre interior”, 
instrumentos que utiliza el alma para sentir”. 

La fórmula agustiniana definitiva de la sensación, que resu- 
me las relaciones de colaboración psicosomática, es: “El alma 
siente a través del cuerpo”. El alma es el agente principal; el 
cuerpo, su instrumento necesario. El cuerpo es un recadero 
“que el alma utiliza para reproducir en sí misma lo que desde 


40 Ep.137,2,5:33, 517. 

41 “Piensa en qué género de cosas hay que poner lo que percibe nuestro sen- 
tido por los ojos o por cualquier otro instrumento del cuerpo”, De lib. arb. 115, 11; 
32, 1246. 

42 “Porque recorro todas las puertas de mi carne y no encuentro por cuál de 
ellas entraron”, Conf. X 10, 17; 32,786; cf. Ser. 93, 2, 2; 38, 574. 

43 “Te ruego que me respondas qué es lo que te parece de este sentido del 
que usa el alma por medio del cuerpo: porque con nombre propio se llama senti- 
do”, De quant. an. 23, 41; 32, 1058; cf. De lib. arb, 11 5, 11; 32, 1246; Conf. X 6, 9; 
32,783; De mus. V15, 10, 12 y 13;32, 1069-70; Ser. 93, 2,2; 38, 574; De Trin. X1 
2,2 y 5; 42, 986, 988. 
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fuera se anuncia”, Y en consecuencia, sentir es la acción del 
alma por la que se acomoda a las modificaciones causadas en el 
cuerpo por los sensibles. 


3.4. La luz, pura o en combinación con el aire y la humedad, 
es el excitante de las diversas impresiones orgánicas 


Para la sensación, así como para los movimientos espontá- 
neos, san Agustín exige la colaboración instrumental de unos 
agentes sutiles, de naturaleza y de funciones misteriosas, inter- 
medios entre lo corpóreo y lo incorpóreo. Estos agentes estimu- 
larían inmediatamente al órgano, antes de completarse la 
sensación psíquica: son los “sensibles”. A su vez, estos estímulos 
inmediatos o sensibles serían movidos por los objetos externos. 
El estímulo inmediato de los cinco sentidos es la luz, que es lo 
más próximo en sutileza al espíritu: pura o en combinación con 
el aire o con otros humores más groseros, interviene en el pro- 
ceso de modificación fisiológica de todos los órganos*, 

¿Cómo se efectúa la excitación? ¿Es impresionada la luz por 
los objetos exteriores, comunicando, a su vez, la impresión al 
Órgano respectivo? La teoría agustiniana acerca de la luz no es 
tan luminosa como para responder a estas preguntas. Lo que 
parece cierto es que, tratándose del olfato, del gusto y del tacto, 
la excitación requiere contacto inmediato del objeto con el órga- 


44 De gen. ad lítt. XII 24, 51; 34, 475. Sentir consiste en “movere corpus 
adversus ¡llum motum qui in eo factus est”; por eso, no hay ni puede haber sensa- 
ción en los lugares del cuerpo en los que el alma no dispone de instrumento móvil 
lo bastante rápido para realizar el contramovimiento, como sucede en las uñas y en 
los cabellos, De m2us. VIS, 15, 32, 1171; V 9, 24; 32, 1176. 

45 “El sentido del cuerpo es para sentir las cosas corpóreas, el cual se dis- 
tribuye como por cinco riachuelos que obran de un modo distinto. La luz, que es 
lo más sutil en el cuerpo y, por tanto, más próxima al alma que todas las demás 
cosas, primeramente se difunde sola en los ojos y brilla en los rayos de los ojos, para 
sentir las cosas visibles; luego la misma luz con cierta mezcla, primero con el aire 
puro, en segundo lugar con el aire caliginoso y nebuloso, en tercer lugar con la 
humedad más espesa, en cuarto lugar con una gordura terrena; da lugar a los cin- 
co sentidos con el único sentido de los ojos, donde ella sola (la luz) obra”, De gen. 
ad litt, XII 16, 32; 34, 466; c£. TIT 5, 7; 34, 282. 
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no; mientras que el oído y el ojo no necesitan de ese contacto. 
Estos dos órganos, especialmente el de la vista, que es el más 
perfecto del hombre, emiten unos rayos a grandes distancias y 
con vertiginosas velocidades, que alcanzan los objetos más leja- 
nos; así, en cierto sentido, estos Órganos serían excitados o 
impresionados a distancia. Los rayos emitidos por los órganos de 
la vista y del oído son como el bastón del ciego o la antena del 
insecto, “virga visus”, que transmitirían la acción mecánica de la 
cosa material externa al órgano del sentido*, 

Cada uno de los cinco sentidos tiene, además, su sensible 
propio, y reacciona de un modo específico; sin embargo, hay 
algunos sensibles comunes a los que responden todos los senti- 
dos. La luz es la base de todos*. 

Los órganos deben establecer contacto local con los cuerpos 
sensibles; en el ojo y en el oído el contacto es mediato, a través 
de los rayos especiales; en los otros tres Órganos (quizá se puede 
dudar del olfato), los objetos, para ser sentidos, deben tocar 
especialmente las últimas prolongaciones nerviosas. 


46 “Los otros tres sentidos, aunque del olfato se puede dudar, sienten en 
sí mismos y por sí mismos. No hay discusión alguna sobre el gusto y el tacto, 
porque lo que gustamos y tocamos, lo sentimos en nuestra propia carne”, Ep. 
137,2,6;,33, 518. 

“La vista se extiende fuera de sí misma y, por medio de los ojos, brilla lejos y 
puede iluminar lo que miramos. De donde resulta que más bien ve allí donde está 
lo que ve y no allí de donde parte para ver. Porque en realidad, ¿no me ves tú cuan- 
do me ves a mí? [...]. Pero si tú ves, tú sientes; y si tú sientes, tú padeces; pero no 
puedes padecer nada donde no estás; por tanto, tú me ves donde yo estoy”, De 
quant. an. 23, 43, 32, 1060; cf. De Trin. TX 3, 3; 42, 962; Ep. 137, 2, 5-6; 33, 517-8. 

“El rayo de nuestro ojo sirve para todo lo que miramos. Lo que ves, lo tocas 
con el rayo de tu ojo. Si quieres ver una cosa lejana y se interpone algún cuerpo, el 
rayo del ojo tropieza en el objeto interpuesto y no te permite pasar hasta donde tú 
querías ver; y le dices al objeto interpuesto, quítate, me estorbas. Quieres ver una 
columna, y hay un hombre en medio que te impide verla. Tu rayo fue emitido y lle- 
ga hasta el hombre, no pudiendo llegar hasta la columna y cae en otra cosa [...]. 
Abres tus ojos y ves a lo lejos una pared; mira más lejos y llegas al sol. ¿Cuánto espa- 
cio hay entre ti y el sol? ¿Quién puede medir esas distancias?... Y sin embargo, en 
cuanto abres los ojos, tú estás aquí y tu rayo está allí”, Serz. 277, 10, 10; 38, 1262- 
3; cf. De quant. an. 30, 59, 32, 1068; De gen. ad litt. VIT 14, 20; 34, 363; ¿b. 7, 13, 20; 
34, 363; De mus. V1 8, 21,32, 1174; De Trin. X1 2, 4; 42, 987. 

47 C£. Delib. arb. 11 3, 8, 32, 1244. 
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3.5. Sensorio común 


La existencia de un sensorio común, con su correspondien- 
te órgano en el cerebro, que unificaría los cinco Órganos exte- 
riores o periféricos, parece completar la teoría agustiniana sobre 
la sensación. La aplicación de cada órgano periférico a su res- 
pectivo sensible y la coordinación de los movimientos consi- 
guientes a la sensación demuestran que el hombre y la bestia 
deben estar dotados de este “sentido interior”, Dicho sensorio, 
inferior a la razón, común al hombre y a las bestias, controlaría 
y dirigiría armoniosamente el funcionamiento de los sentidos 
exteriores%, 

El sentido interior tendría su Órgano en un punto céntrico 
del cerebro, en donde se unificarían y de donde partirían los cin- 
co cordones de los cinco sentidos periféricos, 


3.6. La sensación es conciencia directa de las modificaciones 
del propio cuerpo, la existencia y las propiedades de 
los objetos sensibles externos son conocidas mediatamente 


Ya se ha visto que lo que en la sensación se hace presente a 
la atención del alma son las modificaciones o pasiones de su 
cuerpo informado; a la existencia del mundo exterior y de sus 
propiedades físicas llega el hombre sólo por vía indirecta, por 
deducción y por la aplicación del principio de causalidad. El 
alma, principio vital que ejerce su poder sobre el cuerpo, advier- 
te que éste padece cambios ajenos a la actividad anímica y que 


48 1b.113,8;32, 1244. 

49 “Porque abrir el ojo y mirar hasta lo que se puede ver, no es posible, si 
con el ojo cerrado o mal movido no se siente que no se ve. Pero sí se siente que no 
se ve cuando no se ve, es necesario también que se sienta ver cuando se ve; porque, 
cuando el que ve, no mueve el ojo con el mismo deseo con que lo mueve el que no 
ve, es señal de que siente ambas cosas”, Ib, 11 4, 10; 32, 1246; cf. 11 5, 11; 32, 1246; 
11 3, 12; 32, 1247; De este sensorio habla san Agustín en los capítulos 3-9 del libro 
segundo del De lib. arbitrio. 

50 Cf. Ep. 137,2,8;33,519, 
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no pueden atribuirse sino a agentes exteriores. De la diversidad 
de tales cambios inferirá las diversas propiedades de los sensi- 
bles. “Deducimos racionalmente que no podríamos haber sen- 
tido, si un cuerpo exterior no hubiera producido en el nuestro 


“alguna impresión o semejanza””.. 


3.7. La teoría agustiniana de la sensación no es ocasionalista, 
innatista o subjetivista 


Si el alma no puede padecer modificación alguna de los 
objetos sensibles, ¿cómo puede formar sus especies? ¿No serán 
éstas innatas? ¿No serán las cosas corpóreas meras ocasiones 
para que Dios imprima en la facultad cognoscitiva del hombre 
las respectivas imágenes sensibles? 

Desde luego, en toda teoría gnoseológica de presupuestos 
platónicos se esconde un peligro subjetivista o innatista. San 
Agustín cree salvarlo con su doctrina sobre la presencia vivifi- 
cadora del alma en su propio cuerpo, en virtud de la cual aqué- 
lla no puede ignorar los cambios de éste y, a través de los 
cambios orgánicos, le es permitida la comunicación con el mun- 
do externo que los produce. 

Una exégesis sincera del pensamiento agustiniano no descu- 
bre el menor coqueteo con cualquier clase de ocasionalismo, 
innatismo o subjetivismo. Sobre este punto hay una documen- 
tación abundante que no puede ignorar Malebranche ni nadie 
que busque patrocinio interesado en el doctor de Hipona. En 
De Trinitate escribe resueltamente: “El conocimiento es el resul- 
tado de la unión fecunda del cognoscente y del objeto conoci- 
do”. Por si esta afirmación, repetida en todos los tonos, no 
fuera suficientemente categórica, san Agustín constata repetida- 
mente un hecho, que la psicología experimental moderna con- 
firma con nuevos detalles: el alma no puede imaginar o 
reproducir en la memoria formas que previamente no haya per- 


51 DeTrín.X12, 3; 42, 986. 
52 Ib.1X 12, 18; 42, 970. 
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cibido por alguno de los sentidos*. El hombre puede fingir 
mundos artificiales, puede padecer ilusiones o estados alucina- 
torios, puede tener sueños inducidos por los démones o seres 
superiores, pero es experimentalmente cierto que la imaginación 
y la memoria no hacen sino manipular, en sus llamadas creacio- 
nes, elementos y formas que han pasado a través de los sentidos. 
El alma que no haya tenido el uso de los sentidos, carece de las 
representaciones correspondientes”?, 


3.8. Fundamento teleológico de la teoría de la sensación. 
Placer y dolor 


Toda esta doctrina sobre la sensación encaja justamente en el 
finalismo que san Agustín atribuye a la unión del alma con el 
cuerpo. La misión esencial del alma respecto del cuerpo es vivi- 
ficarlo, ordenar su desarrollo armónico y ejecutar los movi- 
mientos necesarios de miembros y de traslación”, De otro 


53 “Porque nadie es capaz de pensar (“cogítare”) un color que nunca vio, ni 
una figura de cuerpo, ni un sonido que nunca oyó, ni un sabor que nunca gustó, ni 
un olor que nunca olió, ni un tocamiento que nunca sintió”, De Trin. XI 8, 14; 42, 
970; “No es idónea nuestra mente para ver en Dios las cosas en las razones mismas 
en que fueron creadas, de tal modo que de esa manera pudiéramos saber el núme- 
ro de ellas, su cantidad y su calidad, aunque no las viéramos por los sentidos del 
cuerpo. Efectivamente, están apartadas, y se separan de los sentidos de nuestro 
cuerpo, porque sencillamente están lejos o porque se interponen o se oponen algu- 
nas cosas contrarias a nuestra mirada y a nuestro tacto. De donde resulta que para 
encontrarlas se necesita más esfuerzo que para llegar a aquel que las hizo”, De gen. 
ad litt. V 16, 34; 34, 333; cf. De Trin. X1 3,6; 42, 988; XI 5, 9; 42, 900; X1 8, 13; 42, 
994; XI 9, 16; 42, 996; XI 2, 3; 42, 986; XII 15, 24; 42, 1011-2; IV 16, 21; 42, 902; 
IX 3, 3; 42, 962; XV 12, 21; 42, 1075; De gen. ad litt. IV 32, 49; 34, 316; V 12, 28; 
34,331; Ep. 13,4; 33,78; De mus. V111, 32; 32, 1180; De vera rel. 10, 18; 34, 130. 

54 “En cuanto a lo que a ti te parece, que el alma, antes de haber usado los 
sentidos del cuerpo, puede imaginar cosas corpóreas, te voy a demostrar que es fal- 
so, de la siguiente manera: si el alma, antes de usar el cuerpo, para sentir las cosas 
corpóreas, puede imaginar los cuerpos mismos, nadie dudará que estaba más idó- 
nea antes de implicarse en estos sentidos falaces, y que se impresionan las almas de 
los dormidos mejor que las de los despiertos; mejor las de los locos que las de los 
cuerdos [...], y que será más verdadero el sol que ven aquellos que el que ven los 
normales y los despiertos, y las cosas falsas serán mejores que las verdaderas”, Ep. 
VIT 2, 3; 33, 68-9. 

55 “Y ciertamente, con tales movimientos de la criatura inferior, se ofrecen a 
los hombres saludables consejos, para que vea cuánto se tiene que esforzar por la 
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modo, el cuerpo no podría alimentarse y se descompondría. 
Especialmente, el placer y el dolor son los dos modos providen- 
ciales de las sensaciones que aseguran la teleología de la unión. 
Cuando el excitante externo estimula el cuerpo de un modo 
nocivo, dificulta o interrumpe las funciones fisiológicas norma- 
les; entonces el alma debe prestar una atención más intensa y 
laboriosa y actuar con más fuerza y eficacia para restablecer 
la normalidad; el esfuerzo de la atención y la laboriosidad de la 
acción se traducen en una cualidad dolorosa de la sensación. En 
cambio, cuando los estímulos externos actúan de un modo con- 
veniente al organismo, la actividad animatriz del alma es suave, 
fácil y se traduce en un sentimiento de placer”, 


salud espiritual y eterna, por la cual aventaja a todos los animales irracionales, al ver 
que desde los elefantes inmensos hasta los más pequeños gusanos hacen todo lo que 
pueden por su salud temporal y corporal, la que les tocó en suerte en la ordenación 
inferior de su especie; ya resistiéndose ya precaviéndose. Y esto se manifiesta cuan- 
do algunos animales buscan su alimento en el cuerpo de otros animales; algunos se 
defienden con toda su fuerza, o se dan a la fuga, o se refugian en sus madrigueras. El 
dolor del cuerpo en cualquier animal es una fuerza grande y admirable del alma, la 
cual mantiene con una mezcla admirable de cosas el organismo y lo reduce a cierta 
unidad, según la medida de cada animal, que lucha, no indiferente sino de un modo 
indignado, contra la corrupción o la disolución”, De gen. ad litt. UI 16, 25; 34, 290. 

56 “Cualquier cosa corpórea que al cuerpo se le meta o se le oponga, no obra 
nada en el alma sino en el cuerpo, pero le dificulta su operación o la favorece, Cuando 
resiste a lo que se le opone o se le ofrece algún estorbo que difículte el camino de su 
operación, sucede que el alma tiene que poner más atención por causa de la difícul- 
tad de la acción; esta dificultad no se le oculta al alma, y así se dice que la padece, y 
esto se llama trabajo o dolor. Cuando lo que se le introduce o se le aproxima al cuer- 
po le es congruente, le da facilidad en el camino de su acción, en todo o, al menos, en 
lo que es necesario. Y esta acción del alma, por la que une su propio cuerpo a otro 
cuerpo exterior de un modo conveniente, a causa de algo adventicio tiene que obrar 
con más atención, lo cual no se le oculta al alma, y por razón de la conveniencia, lo 
siente con placer. Cuando falta lo que es necesario para las necesidades del cuerpo, se 
produce la pobreza; entonces, por la dificultad de la acción, el alma tiene que obrar 
con más intensidad, y como la acción dificultosa no se le oculta al alma, se llama ham- 
bre, o sed u otra necesidad. Cuando sobran las cosas ingeridas y por su peso aparece 
la dificultad de la operación, tal cosa no se realiza sin atención, no se le oculta al alma 
y esto es la indigestión. Entonces también obra con atención, al devolver lo superfluo; 
si se devuelve suavemente, produce placer, si ásperamente, dolor. Y para no alargar- 
nos más, me parece que cuanto el alma siente en el cuerpo no padece nada del cuer- 
po, sino que en las acciones que realiza el cuerpo con cierta fuerza, el alma pone más 
atención; si tales acciones son fáciles por causa de la conveniencia o difíciles por cau- 
sa de la inconveniencia, no se le ocultan al alma; y todo eso es lo que se llama sentir”, 
De mus. VI5, 9-10; 32, 1168-9; cf. 12; 32, 1169-70; De gen. ad litt. VI 19,25; 34, 364; 
De im. an. 33, 71; 32, 1074; esta teoría coincide con la de las Ennéadas IV 3, 21. 
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El hambre, la sed y todas las demás sensaciones internas y 
cenestésicas pueden integrarse en el mismo finalismo y en la 
misma explicación. 


4. MEMORIA SENSIBLE E IMAGINACIÓN 


4.1. Relación de la memorta sensible y de la imaginación 
o fantasía con las sensaciones 


El hombre tiene conciencia de otros fenómenos psíquicos 
que, aunque no realizan la definición de sensaciones, tienen con 
ellas estrechísimas relaciones: son los fenómenos o funciones de 
la memoria sensible y de la imaginación o fantasía. La relación 
de estas facultades con la sensación es manifiesta, porque tanto 
la memoria como la imaginación no pueden desarrollar su acti- 
vidad específica si antes el hombre no ha usado de los sentidos 
exteriores”; además, aunque san Agustín cree que las imágenes 
de los cuerpos sentidos son incorpóreas y que la memoria y la 
imaginación son funciones del alma, probablemente estas facul- 
tades utilizan un órgano corpóreo; por lo menos, el ventrículo 
central del cerebro no es ajeno a ciertas actividades de la memo- 
ria. Es cierto que en las obras del santo doctor nunca se habla de 
sentidos al referirse a la fantasía y a la memoria sensible; se habla 
en singular de sentido interior, que es el que controla, une y juz- 
ga alos cinco exteriores; pero no hay duda de que en la psico- 
logía agustiniana las repetidas facultades anímicas, fantasía y 
memoria sensible, pertenecen más al plano de la sensibilidad 
que al de los inteligibles puros. Por tanto, su estudio no está fue- 
ra de lugar en este apartado reservado para las relaciones entre 
alma y cuerpo. 


57 “Nadie, por lo tanto, puede pensar sino lo que ya ha sentido; como hay 
un modo de sentir en los cuerpos, lo hay también de pensar en la memoria. El 
sentido recibe la especie del cuerpo que sentimos; del sentido lo recibe la memo- 
ría y, por fin, de la memoria lo recibe la fuerza del pensamiento”, De Trin. X1 8, 
14; 42, 995. 

58 Cf. De lib. arb. 15, 11-12; 32, 1246-7. 
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4.2. Función de la memoria sensible 


La memoria sensible es la función por la que el alma forma, 
conserva y evoca las imágenes incorpóreas de los cuerpos perci- 
bidos anteriormente por los sentidos. “A la especie que está en 
la memoria la consideramos como padre de la que se forma en la 
fantasía del que recuerda. En realidad, estaba en la memoria antes 
de ser recordada por nosotros, así como el cuerpo estaba en el 
lugar antes de ser sentido, para que se realizara la visión. Pero 
cuando se recuerda una cosa, a partir de la forma que posee la 
memoria, se expresa en la mirada del que recuerda, y recordan- 
do se forma aquella especie que es como prole de la que la 
memoria posee”>, 

En términos de psicología actual, la formación de las imáge- 
nes se atribuye a la fantasía. San Agustín no afina en la termino- 
logía. Dice, en general, que el espíritu o el ánimo confía a la 
memoria las formas o especies de los cuerpos sentidos: 
“Tomándolas del sentido corpóreo, el ánimo las introduce en la 
memoria”, La memoria es como el reservorio de las formas 
que el ánimo saca y construye de los cuerpos sentidos; por 
medio del esfuerzo de “la atención vital o mirada del ánimo”, 
“acies anímt”, se reproducen o proyectan en la fantasía. A la fan- 
tasía o imaginación estaría reservada también una actividad crea- 
dora y transformadora de las especies formadas previamente 
por la memoria*! o por el ánimo, que las encomienda a la memo- 
ria. En realidad, no importa mucho deslindar los campos y juris- 
dicciones, ya que, en todo caso, la fabricación, conservación, 
evocación y variación de las imágenes no son sino actividades del 
alma única y espiritual. 


59 DeTrin. X17,11;, 42, 993; cf. XT 3, 6; 42, 988. 

60 Ib. XI8, 13; 42, 994; “La mente entrega a la memoria las imágenes de los 
cuerpos de un modo incorpóreo, para que, cuando pueda y quiera, las saque de su 
almacén, las ponga en la mirada del pensamiento y pueda juzgarlas”, Ep. 147, 16, 
38,33, 614. 

61 Cf. De Trín. X17, 11; 42, 993; XT 6, 13; 42, 994. A veces, parece atribuir 
a la memoria misma la variación, ampliación y combinación de imágenes; cf. De 
vera rel. 10, 18, 34, 130; Conf. X 8, 12; 32, 784. 
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4.3. Contenido y funcionamiento de la memoria sensible 


En sus dilatados campos se contienen innumerables imáge- 
nes de cosas experimentadas por las sensaciones de todos los 
Órganos exteriores. Unas se reproducen espontáneamente, inva- 
diendo atropelladamente el campo de la conciencia; otras lo 
hacen ordenadamente, obedeciendo el deseo de la voluntad. Su 
fuerza es portentosa y su cabida, amplísima e infinita. La admi- 
ración y sensibilidad agustiniana ante las obras de Dios se con- 
vierte en verdadero asombro ante el poder y la amplitud de la 
memoria?. Todo el capítulo octavo del libro décimo de las 
Confesiones constituye una descripción personalísima e inimita- 
ble de la memoria y su poder. 

Otro motivo de admiración y estupor es el orden observado 
en las imágenes, que se agrupan en el palacio de la memoria por 
géneros y según esquemas misteriosos y no sólo por continuidad 
temporal o local: guardan una dialéctica, cuyas leyes fundamen- 
tales son observadas y sistematizadas por san Agustín%, como se 
verá más adelante. 


4.4. La memoria sensible es facultad del alma. 
Sus imágenes son formas incorpóreas 


En el primer libro De musica, san Agustín plantea la cuestión 
de si la memoria sensible “es una facultad propia del ánimo”4. 
La pregunta queda allí sin respuesta. Se trata ciertamente de la 
memoría sensible, que guarda las imágenes de todo lo que 
“hemos percibido a través de los sentidos”%; no puede referirse 
a la memoria intelectual, ya que la poseen también las bestiasó6. 


62 Cf. Conf. X 8, 12-15; 32, 784-6; De quant. an. 5, 9; 32, 1040; De gen. ad 
lítt, XUL 16, 33; 34, 467; De an. et eíus orig. VI 7, 10; 44, 529-30. 

63 Cf. Conf. X 17,26; 32,790. 

64 De mus. 14, 8,32, 1087. 

65 1b, 

66 C£. zb, 
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En De quantitate anímae se afirma decididamente que la 
memoria sensible pertenece al alma”. Manifiestamente, se trata 
también aquí de la memoria sensible, que reproduce interior- 
mente la ciudad de Milán y otras imágenes espaciales*, ¿Por qué 
en un lugar se destaca la dificultad del problema y se deja en sus- 
penso la respuesta y en otro, en cambio, se soluciona con tanto 
desenfado y resolución? 

La razón es que se plantean cuestiones diferentes. En De 
musica se pregunta si la memoria sensible debe atribuirse al “ans- 
mus”, que en la terminología agustiniana significa la parte supe- 
rior del alma, no compartida por los irracionales. En De 
quantitate anímae se propone la alternativa de si la memoria 
sensible pertenece al alma o al cuerpo: al alma en cuanto princi- 
pio vivificador del cuerpo, que es común a los hombres y a las 
bestias. El sentido de esta alternativa es claro, aunque también 
en este pasaje se emplea varias veces la palabra “animus”,; la 
memoria sensible debe ser una facultad del alma, porque las 
imágenes, infinitas en cantidad y en extensión, no podrían caber 
en una facultad corpórea. Las sensaciones y los sentidos, psí- 
quicamente, también son del alma, aunque utilicen el cuerpo 
como instrumento”, 


67 “¿Te parece que esto (la memoria) pertenece al cuerpo o al alma? Y 
dudar de esto es algo ridículo”, De quant. an. 5, 8; 32, 1040; cf. Contra ep. Manic. 
17; 42, 185. 

68 Cf. De quant. an. 5, 8,32, 1040. 

69 “Pero creer que son cuerpos aquellas imágenes por las que somos llevados 
y volamos en los sueños es propio del hombre que con poco cuidado no pensó mucho 
en estas cosas; porque de las imágenes de las cosas vistas se deduce que el alma no es 
corpórea; a no ser que quieras llamar cuerpos a aquellas cosas que, sin quererlo, 
vemos en sueños, el cielo, la tierra, el mar, el sol, la luna, las estrellas, los ríos, los mon- 
tes, los árboles y los animales. Quien cree que estos son cuerpos, increíblemente cae 
en la ignorancia; pero son muy semejantes a los cuerpos. Á este género pertenecen 
también otros géneros que se demuestra que son divinos, como ciertos sueños y los 
éxtasis; cosas éstas que no se pueden indagar ní se pueden explicar de dónde vienen 
ní de qué materia están hechas. Y, sin embargo, no hay duda de que son espirituales 
y no corpóreas. Esta especie como de cuerpos pero que no son cuerpos, se forman en 
el pensamiento del pensador y se conservan en lo profundo de la memoria; y de los 
escondidísimos senos, no sé de qué admirable modo, aparecen, cuando los recorda- 
mos, y están manifiestos como delante de los propios ojos. Tantas y tan grandes imá- 
genes de los cuerpos no podrían caber en el pensamiento, ni la memoria sería capaz 
de contener si el alma fuera corpórea”, De an. et elus orig. IV 17, 25; 44, 539, 
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La memoria sensible no pertenece al “anímus”, puesto que 
de ella gozan indudablemente los animales; pero es del “anima”, 
porque el cuerpo no podría contener tantas formas corpóreas. 
La solución no es estridente en el contexto agustiniano: si los 
sentidos son del alma, con más motivo ha de atribuirse a su acti- 
vidad exclusiva el ejercicio de la memoria sensible, que es supe- 
rior y que presupone el de los sentidos. 

Las imágenes de la memoria sensible no son formas que se 
desprendan de los sensibles y queden impresas materialmente en 
los sentidos orgánicos, guardándose almacenadas en algún lugar 
del cerebro; no son producto corpóreo ni son de naturaleza cor- 
pórea. Es el alma la que de cada sensación, con celeridad admi- 
rable, hace una copia y la conserva en su “santuario íntimo 
amplísimo”. Solamente hablando en metáfora se puede decir que 
los cuerpos dejan impresa su imagen en el hombre”, En términos 
propios y filosóficos, no hay imágenes impresas por las cosas 
materiales sino formas fabricadas en el alma y por la propia alma. 
“En presencia de todas estas cosas, la memoria captó sus imáge- 
nes””!. “Y como el alma no es capaz de introducir en la región de 
su naturaleza incorpórea aquellos cuerpos a los que tomó afición 
a través de los sentidos, configura sus imágenes y las guarda, 
habiéndolas fabricado en sí misma por sí misma. Efectivamente, 
al formarlas, les da algo de su propia substancia””?. 

Son del alma y son incorpóreas. “Pero la mente deja fuera las 
cosas que se le han anunciado a través de los sentidos. Ahora 
bien, guarda en la memoria de un modo incorpóreo las imágenes 
o semejanzas incorpóreas de los cuerpos; y sacándolas de allí, 
como de un almacén, cuando quiere y puede, y poniéndolas a la 
vista de la reflexión, las juzga””?. La incorporeidad de la imagen 
se afirma constantemente. 


70 Cf. Conf. X 16, 25; 32,790. 
71 1b. , 
72 DeTrin. X 5,7, 42,977; cf. Ep. 42, 4,33, 706; Contra ep. Manich. 17; 


73 Ep.147,16, 38; 33, 614; cf. De an. et eíus orig. IV 17, 25; 44, 539; De gen. 
ad lítt. XU7, 16; 34, 459. En De Trenitate, en cambio, las llama imágenes corpóreas: 
“Similitudines corporeae in memoria contínentur”, De Trim. X1 7, 12; 42, 993; cf. 
¿b, X1 8, 13; 42, 995. 
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No podía ser de otra manera. La sensación, como fenómeno 
psíquico, ya es actividad exclusivamente anímica; la memoria, 
que es reelaboración de la sensación, no podía ser un producto 
corpóreo. Y no haría falta violentar los textos agustinianos para 
concluir que la imagen de la memoria sensible es una semejanza 
incorpórea de la sensación original, y sólo a través de la sensa- 
ción es, indirectamente, semejanza de la modificación corpórea 
previa y de la cosa sensible exterior. 

No hay que olvidar, sin embargo, que la memoria sensible no 
puede hacer imagen alguna de objetos que no hayan sido senti- 
dos. Por otra parte, parece que la memoria sensible utiliza el 
ventrículo central del cerebro para alguna de sus actividades”*, 
Otras referencias a la relación de la memoria sensible con algún 
órgano corporal no se encuentran en las obras de san Agustín; 
particularmente, no hay alusiones a la dependencia de la fuerza 
de la memoria respecto de factores fisiológicos, vigor, edad, etc., 
ni a la posible intervención de los cuerpos sutiles en los fenó- 
menos del recuerdo. 


4.5. ¿Tienen los ángeles memoria? Las bestias están dotadas 
de memorta sensible 


Tratándose de la memoria sensible, estrictamente no se pue- 
de atribuir a los ángeles ni a los seres superiores. La pregunta ha 
de referirse por fuerza a la memoria intelectual, como recuerdo 
y reconocimiento del pasado como pasado; y, como tal, la cues- 
tión está aquí fuera de lugar. He aquí, sin embargo, el resumen 
de la solución agustiniana. En general, la memoria es propia de 
los seres que cambian y que, por lo tanto, tienen pasado y futu- 
ro. Dios, ser inmutable, no puede tener memoria. Ahora bien, 
los ángeles, mutables de derecho, son inmutables de hecho, ya 


74 “Así que se demuestra que el cerebro tiene como tres ventrículos [....]; el 
tercero está entre los otros dos, en el cual prueban que actúa la memoria, pues, 
cuando al sentido no sigue el movimiento, el hombre no acierta lo que tiene que 
hacer, si se olvidó de lo que antes hizo”, De gen. ad lítt, VII 18, 24; 34, 364. 
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que están incorporados a la esencia de Dios por la visión beatí- 
fica”*; participan de la inmutabilidad por privilegio o comunica- 
ción y, por ende, no necesitan memoria. Sin embargo, en De 
civitate Det, cuando se trata de comparar la criatura angélica 
con el Creador, se establece categóricamente la mutación tem- 
poral de los espíritus celestiales y, consiguientemente, la necesi- 
dad de que estén dotados de memoria. “Y, porlo tanto, [...] sus 
mutaciones, de las cuales resulta el tiempo, pasan del futuro al 
pasado”?S, 

En cuanto a los irracionales, no hay duda que poseen y uti- 
lizan la memoria sensible: los perros reconocen a su dueño y las 
aves vuelven a sus nidos””. Y es que los animales irracionales 
también están vivificados por un alma que es incorpórea. Las 
bestias carecen de memoria intelectual, así como del control 
racional de la memoria sensible”*, 


4.6. Algunas leyes fundamentales de la memoria sensible 


La capacidad observadora de san Agustín, cuando se mueve 
dentro del campo interior de la conciencia, llega a un grado 
exquisito al estudiar la memoria. Se puede afirmar que no se le 
escapó ninguna de las leyes de funcionamiento y de asociación 


75 “Y gozándote a ti con perseverantísima castidad, nunca ni en ningún 
lugar muestra su mutabilidad, porque está siempre presente a ti, a quien está uni- 
do con profundo afecto, no teniendo futuro que esperar ni pretérito que recordar, 
no cambia ninguna vez ni se extiende por tiempo alguno. ¡Oh bienaventurada 
criatura, si es que existe, adhiriéndose a ti y a tu bienaventuranza; bienaventurada 
con su inhabitador e iluminador!”, Conf. XI 11, 12; 32, 830. 

76 De civ. Dei X11 15, 2; 41, 364. 

77 “Pues sabemos que aquellas partes del alma que son informadas por las 
imágenes de los cuerpos son comunes con los animales”, De Trin. X 5, 7; 42, 977; 
“Porque después de un año, vuelven las golondrinas a sus nidos, y se ha dicho con 
verdad que vuelven a los techos de las capillas (Georg. II, v. 316; cf. Odyssexe, vo. 
291)”, De mus. 14, 8, 32, 1087; cf. Contra ep. Manich. 17, 42, 185-6; De gen. ad litt. 
11 8, 12; 34, 284. 


78 “La memoria del hombre y, sobre todo, aquélla que los animales no tie- . 
nen, es decir, aquélla en la que se contienen las cosas inteligibles que no han veni- * 


do por los sentidos del cuerpo [...]”, De Trín. XV 23, 43; 42, 1090. 
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conocidas en la psicología moderna, aunque no se le puede exi- 
gir una sistematización completa. 

La fuerza que dirige y controla el recuerdo en el hombre es, 
ante todo, la voluntad. Negativamente, puede impedir cualquier 
recuerdo, apartando la atención hacia imágenes diversas y con- 
trarias de la que puja por colocarse en el centro de la concien- 
cia””. Lo cual quiere decir que la voluntad tiene poder activo y 
positivo en la memoria. De ordinario, es la voluntad la que diri- 
ge y concentra la atención para recordar lo que desea. Si bien es 
cierto que la fuerza voluntaria no es omnipotente: a veces no 
puede reprimir ciertas imágenes que invaden con fuerza incoer- 
cible el campo del recuerdo; otras, no es capaz de evocar y 
actualizar en la memoria especies que se resisten con terquedad 
insuperable. La voluntad no tiene poder alguno para recordar 
formas que desaparecieron por completo de la memoria%%; ni 
siquiera puede surgir el deseo de recordar aquello que se olvidó 
totalmente, y, “aunque apareciera espontáneamente en la con- 
ciencia, no se podría reconocer”, 

El placer que acompañó a la impresión original de la imagen, 
contribuye a fijar con fuerza dicha imagen en la memoria, que 
luego surge en la actualidad del recuerdo con más facilidad$?, En 
general, lo que dejó una impresión profunda se evoca sin 
esfuerzo*. Las imágenes consuetudinarias y los movimientos 


79 “La voluntad, pues, así como une el sentido al cuerpo, también une la 
memoria al sentido y lo supremo del pensamiento a la memoria; pero lo que hace con- 
cordar y une estas cosas es la misma que desune y separa, es decir, la voluntad [...]. 
Ahora bien, la voluntad separa la memoria del sentido, cuando uno está hablando y 
pensando en otra cosa, parece que no ha oído, pero no nos acordamos porque, fal- 
tando la fuerza de la voluntad, que es la que suele fijar las cosas en la memoria, las 
voces van deslizándose en el oído, sin quedar fijas”, De Trim. XI 8, 15; 42, 995-6. 

80 “Y en primer lugar hay que considerar que no puede haber ni siquiera 
voluntad de recordar, a no ser que la cosa que queremos recordar esté, en todo o en 
parte, en el fondo de la memoria. En lo que hemos olvidado del todo y en todas sus 
partes, ni siquiera puede haber voluntad de recordarlo; porque lo que queremos 
recordar, ya hemos recordado que está o estuvo en la memoria”, Ib. XI7, 12; 42, 993. 

81 Conf. X 19,28; 32,791; cf. Sol. 1120, 34; 32, 902. 

82 C£. De mus, V111, 33,32, 1181. 

83 “Los números que se fijaron con mucha fuerza, aunque estemos pensan- 
do otras cosas, se reproducen por su propia fuerza y no los sentimos como nuevos”, 


1b. V18, 22,32, 1175. 
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repetidos habitualmente tienden a repetirse en la memoría con 
impulso a veces insuperable por la fuerza de la voluntad**. 

Las circunstancias que rodearon a la sensación o impresión 
primitiva influyen poderosamente en que dicha sensación o 
impresión resucite recordada: un detalle recordado o sentido 
de nuevo evoca una escena completa o algo que tenga relación de 
contigiidad, de continuidad o de semejanza”. Si no se reco- 
noce a una persona, se procuran evocar las circunstancias de 
lugar o de tiempo en que se la pudo conocer por primera vez. 

El orden y la clasificación también son instrumentos eficaces 
para facilitar el recuerdo; estrictamente, no son circunstancias 
sino recursos de la voluntad**, 

El recuerdo presenta menos vivacidad que la impresión ori- 
ginal, y ello ayuda a reconocerlo como tal recuerdo”. En todo 
caso, sin reconocimiento no hay memoria**, Algunas de las 


84 “Y todavía viven en mi memoria, de lo cual ya he hablado mucho, las 
imágenes de cosas tales que mi costumbre fijó; se presentan en la vigilia como sin 
fuerza y, en cambio, en los sueños producen delectación y hasta consentimiento o 
cosa parecida”, Conf. X 30, 41; 32, 796. 

85 “De donde se puede entender que la voluntad de acordarse procede de 
las imágenes que se contienen en la memoria, añadiendo al mismo tiempo otras cir- 
cunstancias que, al mirar, se reproducen en el recuerdo, esto es, por la copulación 
de alguna cosa que recordamos, y la visión que resulta en lo más alto del que pien- 
sa cuando recordamos. Pero la voluntad que une las dos cosas, necesita algo que 
esté próximo y contiguo al recuerdo”, De Trin. X17, 12; 42, 994; cf. XIV 13, 17; 42, 
1049; Conf. X 19, 8; 32, 791; Sol, 1120, 34; 32, 902. 

86 “Aquellas cosas que la memoria contenía, repartidas en diversas partes y 
desordenadas, se recogen y se ponen en orden, disponiéndolas como a la mano de 
la memoria misma, que antes estaban dispersas, ocultas y como olvidadas, para que 
por medio de una familiar atención, puedan aparecer. Y ¡cuántas cosas de este 
género tiene mi memoria, que ya fueron encontradas y puestas a la mano de dicha 
memoria, las cuales decimos que las hemos aprendido y conocido!”, Conf. X 11, 18; 
32,787. 

87 “Hay otra cosa: pienso que nosotros percibimos que un movimiento 
actual del alma ya existió antes, y esto se llama reconocer; y esto se da cuando com- 
paramos los movimientos recientes de la acción que nos encontramos cuando nos 
acordamos, que son ciertamente mucho más vivos, con las cosas recordables que 
están más apagadas por una tenue luz interior; y tal conocimiento se llama y es reco- 
nocimiento y recordación”, De mus. VI 8, 22; 32, 1175. 

88 “¿Y dónde buscamos sino en la memoria misma? Y allí, si se nos ofrece 
una cosa en lugar de otra, la rechazamos hasta que aparezca la que buscamos; y, 
cuando aparece, decimos: “esto es”; lo cual no podríamos decir si no la reconocié- 
ramos, y no la reconoceríamos, si no la recordásemos”, Coxnf. X 19, 28; 32, 791. 
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observaciones o leyes hasta aquí citadas se refieren a la memoria 
intelectual, pero son aplicables también a la sensible. 


4.7. Misterio y paradoja psicológica de la memoria y del olvido 


Tanto la memoria como el olvido encierran en su esencia y 
en su desarrollo entrañable una especie de contradicción psico- 
lógica, que estimulan la curiosidad y suscitan la admiración de 
san Agustín, cuyos análisis descubren el ritmo interno y palpi- 
tante de la vida anímica en una de sus actividades características. 
Ningún fenomenólogo moderno ha superado a san Agustín en 
sus descripciones del recuerdo y del olvido. 

El recuerdo, si se considera en sí mismo como evocación de 
una sensación o de un estado de ánimo antiguo, ya es presencia 
de algo que en su realidad originaria está ausente: presencia de 
ausencia. La paradoja aparece más sorprendente si se analiza el 
esfuerzo previo al recuerdo mismo, es decir, al acto mismo de 
recordar. Efectivamente, la imagen que se trata de evocar está 
fuera de la mirada de la conciencia, es ignorada en ese momen- 
to, no está presente. Ahora bien, ¿cómo es posible psicológica- 
mente que la conciencia se esfuerce por buscar lo que ignora? 

De algún modo debe conocer lo que desea saber; alguna 
presencia misteriosa tiene ya en el alma lo que se desea recordar, 
ya que una impresión totalmente borrada, absolutamente ausen- 
te o ignorada, no puede suscitar en la voluntad el deseo de ser 
reproducida. “Y, en primer lugar, hay que tener en cuenta que 
no puede surgir el deseo de acordarse, si no se encuentra de 
algún modo en las estancias interiores de la memoria todo o 
parte de la cosa que queremos recordar. Efectivamente, lo que se 
olvidó por completo no puede estimular el deseo de recordarlo: 
el mero hecho de querer recordar algo, implica que ya nos 
hemos acordado de que está o ha estado en la memoria”?”, 


89 De Trin. X17, 12; 42, 993. “Pero si ha desaparecido del todo del alma, ni 
aunque se nos advierta, podremos recordarlo. Y no hemos olvidado del todo aque- 
llo de lo que nos damos cuenta que hemos olvidado. No podremos buscar lo per- 
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El olvido implica el recuerdo. Psicológicamente, no se pue- 
de olvidar una cosa sin recordarla. El olvido total se destruye a 
sí mismo: al ser total, deja de ser olvido. “Supongamos que has 
olvidado algo y que otras personas se empeñan en traértelo a la 
memoría. Te dicen, proponiéndote diversas cosas, ¿es esto o 
aquello? Tú no consigues caer en lo que quieres recordar, pero 
te das cuenta de que no es aquello que te proponen. Cuando 
esto te sucede, ¿se trata estrictamente de un olvido? Pues el dis- 
cernimiento mismo, por el que negativamente reconoces que 
no se trata de aquello que te presentan, ya implica en cierto sen- 
tido el recuerdo”%, Es la misma contradicción psicológica que 
presenta el conocimiento, en general”, El olvido, en una pala- 
bra, es ausencia de presencia. 

Este misterio del recuerdo sensible y del olvido encaja justa- 
mente en la doctrina general agustiniana sobre la memoria, que 
no es sino “presencia del alma a sí misma”: “La memoria interior 
de la mente consiste en acordarse de sí misma”. El recuerdo 
sensible no es sino un caso de presencia del alma a sí misma: 
presencia de una impresión que quedó grabada con motivo de 
una sensación. Lo que recuerda el alma directamente no son 


dido, si de ello nos hemos olvidado por completo”, Conf. X 19, 28; 32, 791; cf. X 
15, 23,32, 789. 

90 Sol. X 20, 34; 32, 902. “Pero ¿qué es el olvido sino privación de memo- 
ria? ¿Cómo está presente de modo que la recordamos y si está presenté no pode- 
mos recordar nada? Y si está en la memoria lo que recordamos, el olvido, si no nos 
acordamos de él no podríamos reconocerlo como tal ni sabríamos lo que significa 
tal palabra aun oyendo dicha palabra: o sea, que el olvido se retiene en la memoria. 
Está presente para que no lo olvidemos, y cuando está presente nos olvidamos”, 
Conf. X 16, 24; 32,789. 

91 “Y puede suceder lo siguiente, que un hombre desee saber cosas desco- 
nocidas; pero es imposible que desee saber lo desconocido. No en vano está pues- 
ta la palabra “saber”. Y es que el que desea saber lo desconocido, no desea las 
cosas desconocidas mismas, sino que desea propiamente “el conocer”: y si no cono- 
ciera esto, no podría decir confiadamente que sabía o que no sabía. El que dice “sé” 
y dice la verdad, sabe que está diciendo la verdad y sabe qué es eso de “saber”, por- 
que sabe distinguir al sabio del ignorante; cuando, mirándose con sinceridad a sí 
mismo, afirma: “no lo sé”, y cuando sabe que está diciendo la verdad, ¿de dónde lo 
sabe, si no conoce qué es saber?”, De Trim. X 1, 3; 42, 974. 

92 “Nos referimos a la memoria interior de la mente por la que se acuerda de 
sí misma”, Ib. XIV 7, 10; 42, 1043. “Si está presente a sí misma, de ningún modo se 
acordaría de sí misma, si la memoria no perteneciera a las cosas presentes”, Ib. XIV 
7, 10; 42, 1043; XIV 11, 14; 42, 1047-8. 
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los objetos corpóreos exteriores sino sus propias sensaciones; es 
decir, su propia actividad o sus propios estados anímicos pro- 
ducidos por ella misma sobre las modificaciones de su cuerpo. 
Sólo a través del recuerdo de sus propias impresiones recuerda 
o representa los objetos externos, del mismo modo que a través 
de las modificaciones orgánicas, o sea, de la “similitudo” impre- 
sa por los objetos sensibles en los órganos de los sentidos, per- 
cibe la existencia de las cosas exteriores. 


4.8. Mecanismo psíquico del recuerdo 


En san Agustín se encuentran elementos aprovechables para 
una teoría moderna de la memoria. Á partir de la sensación, el 
recuerdo se va preparando y elaborando a través de especies 
sucesivas. El objeto exterior produce en el órgano una modifi- 
cación, que ya es una “similitudo” corpórea de dicho objeto; el 
alma percibe la modificación del órgano y así conoce sensitiva- 
mente una semejanza de la cosa externa, que expresa cognosci- 
tivamente en una sensación. Pero la sensación termina y con 
ella termina también la semejanza expresada en ella. Ahora bien, 
el alma produce y guarda una copia de dicha semejanza: sobre 
cada sensación fabrica una “similitudo” incorpórea que se alma- 
cena en la “gran estancia interior” o “penetrale amplum” de la 
memorÍa. 

Dicha “similitudo” fabricada por el alma y guardada en la 
memoria será la base y el núcleo del recuerdo. No es algo ajeno 
y distinto del alma, sino que ésta la constituye en sí misma de sí 
misma”. La “similitudo” es algo propio del alma, una modifica- 
ción del alma llevada a cabo por ella misma con ocasión de la 
sensación. En términos más actuales, la “similitudo” es un fenó- 
meno consciente, un estado anímico, que se incorpora al alma, 
enriqueciendo el campo de conciencia con un nuevo contenido. 
Cada una de estas semejanzas, como cualquier otro estado aní- 
mico o de conciencia, no desaparece sino que sigue viviendo en 


93 C£.1b.X 5,7; 42,977. 
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el almacén interior amplísimo, pujando por aflorar a la actuali- 
dad de la conciencia. 

Sucede que el alma no puede abarcar con su mirada todo su 
contenido, sino que necesita dirigir su atención, por separado, a 
un sector limitado: sólo puede contemplar, a la vez, una imagen 
o un grupo reducido de imágenes. Esto es lo que hace la volun- 
tad, “nutus voluntatis”, aplicando la punta afilada de la aten- 
ción, “aciem mentis”, ala “similitudo” que le interesa reproducir 
en el momento. Cuando el foco de la atención consciente ilumi- 
na la imagen buscada, ésta es contemplada por la mente o con- 
ciencia: el alma la ve, expresándola en una especie interior e 
incorpórea, copia exacta de la “similitudo” contemplada y pree- 
xistente en la memoria. En esto precisamente consiste el recuer- 
do. Así, cuando la atención, “acies mentis”, se desvía de la 
imagen recordada, la especie expresada en el recuerdo desapa- 
rece, pero la “similitudo” vuelve al fondo de la memoria donde 
espera una nueva actualización”, 

A esta operación compleja, en la que colaboran la imagen 
almacenada en la memoria, la voluntad y la atención, llama san 
Agustín “cogitatio””, La “cogitatio” agustiniana no es la acción de 
pensar racionalmente, sino la acción de representar interior- 
mente cualquier cosa, recordándola. Tal como está descrita en el 
párrafo anterior, incluye a la voluntad y a la atención racional- 
mente dirigida; la memoria de los irracionales no implica ni 
voluntad ni dirección racional, y sus representaciones se rigen 
por leyes asociacionistas casi mecánicas. 

De este modo, se aclaran un poco las contradicciones psi- 
cológicas del recuerdo y del olvido. Las imágenes que se guar- 
dan en el almacén de la memoria, en la penumbra de la 
conciencia, hacen sentir su presencia durante el esfuerzo del 
recuerdo y en el olvido, porque, en realidad, aunque están 
ocultas, no dejan de estar allí. Sólo cuando se borran total y 
radicalmente, dejan de actuar en la conciencia; sólo entonces 


94 Cf Ib. XI 3, 6; 42, 988-9; XI 8, 12; 42, 994. 
95 Cf. Ib. XIV 10, 13; 42, 1047; XI 3, 6; 42, 988. 


CAP. 1. EXISTENCIA DEL ALMA 59 


dejan de ser objeto de recuerdo y de olvido propiamente 
dichos, porque, sencillamente, no existen. 


4.9. La imaginación 


¿Se puede hablar, según san Agustín, de la imaginación 
como facultad o función distinta de la memoria? 

Ya se ha dicho que la operación compleja de recordar, en la 
que interviene la voluntad, la atención hacia una imagen con- 
servada en la memoria y la expresión de una nueva especie que 
constituye propiamente el recuerdo, es designada por san 
Agustín con el nombre específico de “cogitatio””. Pero resulta 
que con esta misma palabra indica el santo doctor la acción por 
la que el alma manipula las imágenes que se conservan en el 
depósito de la memoria, variándolas, agrandándolas, achicán- 
dolas y combinándolas para dar lugar a especies nuevas; pero 
por supuesto, esta acción también requiere la intervención de la 
voluntad y de la atención selectiva racional. A veces, parece 
oponer la “cogítatio” al simple recuerdo”; pero generalmente la 
palabra se aplica tanto al recuerdo propiamente dicho como a la 
variación y combinación de imágenes%, 

Al fruto o efecto de la “cogítatio” en el primer sentido se le 
designa con el nombre de “phantasia”; la palabra latina “phan- 


96 “Y estas tres cosas, cuando son reducidas a la unidad, en virtud de la mis- 
ma unidad, se llaman *cogitación””, Ib. X1 3, 6; 42, 988. 

97 “Me acuerdo de un único sol porque, tal como es, vi uno solo; pero si 
quiero, pienso dos o tres o todos los que deseo. Y por la misma memoria por la que 
me acuerdo de uno, se forma la intención del que piensa muchos. Y me acuerdo 
solamente del que vi. Porque si me acuerdo de uno mayor o menor del que vi, ya 
no me acuerdo del que vi, y por lo tanto no me acuerdo. Si me acuerdo, solamen- 
te me acuerdo del que vi; lo que pasa es que con el pensamiento libremente pien- 
so en uno mayor o menor. Sigo acordándome del que vi, pero lo puedo pensar en 
movimiento o parado, viniendo de donde o adonde me place”, Ib. X1 8, 13; 42, 
994-5. “Y si no nos acordamos sino de lo que sentimos, y no pensamos sino lo que 
nos acordamos, ¿por qué muchas veces pensamos cosas falsas, siendo así que lo que 
sentimos no lo recordamos con falsedad?”, Tb. XT 10, 17; 42, 998. 

98 Cf. Sol. 1120, 35; 32, 903; Ep. 142,5; 33, 706; De gen. ad lítt. X1 6, 15; 
34, 458. 
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tasma” o, en plural, “phantasmata” significa el producto de la 
“cogitatio” en la segunda acepción indicada”. Significado un 
poco despectivo se da al término “¿rraginatio”, que se referiría a 
las representaciones de cuerpos que no existen'%, También la 
acción de elaborar “phantasmata”, aumentando, disminuyendo, 
cambiando y componiendo arbitrariamente las imágenes que se 
conservan en la memoria, se expresa con el verbo “imaginart” y 
con “figurare”W%l, sentido idéntico presenta el verbo “putare”. 

Pero la palabra “imaginatio”, con significación de facultad 
del alma, no se emplea nunca en las obras de san Agustín. A 
pesar de ello, no hay dificultad en admitir el término castellani- 
zado de imaginación, cuya función especial y propía sería cons- 
truir combinaciones de imágenes que no corresponden 
exactamente a sensaciones originales y puras, sino que son crea- 
ciones arbitrarias, “pro arbitrio”, a base de similitudines tomadas 
de la memoria. Llámese enhorabuena imaginación a la facultad 
o actividad del alma que fabrica tales complejos. Pero ¿puede 


99 “A mi padre, a quien vi muchas veces, lo pienso de una manera distin- 
ta que a mi abuelo, a quien no conocí. Lo primero es fantasía; lo segundo es fan- 
tasma. A mi padre lo encuentro en la memoria; al abuelo, por un movimiento del 
alma, lo saco de los números que tiene la memoria. Cómo se produce esto es muy 
difícil de encontrar y de explicar. Pero pienso que sí nunca hubiera visto un hom- 
bre corpóreo, de ningún modo podría figurármelo con una especie visible. Pero lo 
que formo con aquello que vi, con la memoria lo formo, y sin embargo, una cosa es 
encontrar en la memoria una fantasía y otra es hacer con la memoria un fantasma”, 
De mus. V111,32;32, 1180-1; cf. De Trín. X1 3, 6; 42, 989; XI 5, 8; 42, 990; De vera 
rel, 34, 64; 34, 151; De gen. ad litt, XII 12, 25,34, 464. 

100 “Cuando la visión espiritual, estando el alma completamente alienada de 
los sentidos del cuerpo, se entretiene en imágenes de cosas corpóreas, ya sea en sue- 
ños ya en éxtasis, si las cosas que así se ven no significan nada, son puras imagina- 
ciones del alma; como también los despiertos y sanos, que no padecen alienación 
alguna, revuelven en el pensamiento las imágenes de muchos cuerpos que no están 
en los sentidos corpóreos”, De gen. ad litt. X11 12, 26; 34, 464; cf. XIT 9, 20; 34, 461; 
Sol. 1120, 35; 32, 903. 

101 “Pero el alma es capaz de figurarse no solamente las cosas olvidadas 
sino hasta las no experimentadas por el sentido, aumentando, disminuyendo, 
cambiando y componiendo a su antojo las cosas que no desaparecieron del todo; 
muchas veces imagina que tal cosa es así, aunque sepa que no es así o que no sepa 
que es así”, De Trin. XI 5, 8; 42, 990. “Y si no es cuerpo, es cierto que las seme- 
janzas de los cuerpos no solamente se conservan en la memoria sino que también 
se pueden imaginar a voluntad otras innumerables, ¿cuánto menos el alma, por 
cualquier otra fuerza suya, puede ser semejante al cuerpo?”, De gen. ad litt. VIE 21, 
29; 34,366. 
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presentarse como función específicamente distinta de la memo- 
ría que exija una facultad también distinta'?? Parece que no. 

San Agustín habla frecuentemente de la operación de evocar 
imágenes fielmente representadas y de la otra que consiste en 
componer “pro arbitrio”*% y construir “imaginata” o “phantas- 
mata”, Las dos operaciones se las atribuye a la “cogitatio”, las 
dos requieren la colaboración de la voluntad, de la “acies mentis” 
o rayo luminoso de la atención, así como de la reserva que la 
memoria tiene en su palacio misterioso; por otra parte, las “¿12a- 
ginationes” o “phantasmata” no ofrecen de nuevo ni el más 
pequeño detalle, sino que son meras combinaciones de elemen- 
tos tomados de la memoria!”. Todo esto induce a pensar que 
para san Agustín no se dan en el alma dos facultades o funciones 
específicamente diversas sino una sola, que unas veces repre- 
senta o expresa fielmente las sim1litudines de la memoria en el 
recuerdo, y otras las combina a su antojo y comodidad en “phan- 
tasmata” o “imaginationes”. 


4.10. Tres clases de imágenes 


El pensador africano distingue tres clases de imágenes: “sen- 
sibiles”, “putatae”, “ratae”. Las primeras son las que reproducen 
fielmente los objetos sentidos, v. gr., la ciudad de Cartago ya 
conocida o el rostro de un familiar ausente; son, sencillamente, 
los recuerdos. Las segundas corresponden a figuraciones, fic- 
ciones o conjeturas sobre cosas y personas que sólo se conocen 
por referencias, o sobre lo que podría suceder en tal o cual hipó- 
tesis, o sobre las distintas formas que podrían ofrecer seres exis- 


tentes; todo ello, sin detrimento de la verdad y de la realidad. A 


102 “Al segundo género pertenecen aquellas cosas que pensamos que han 
sido así o que son así o las que, por discutir, nosotros mismos fingimos, sin que 
impidan la verdad, y otras que nos figuramos cuando leemos historias y cuando 
oímos, componemos o sospechamos fábulas”, Ep. 7, 2, 4; 33, 69, 

103 Cf. De Trin. XI 5, 8; 42, 990. 

104 Cf. 1h, 

105 C£ Ib. XI, caps. 8-10; 42, 994-8. 
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este género pertenecen las fábulas, las hipótesis de los sabios, las 
figuraciones de los poetas, etc. Por fin, las imágenes “ratae” son 
las que se construyen para representar sensiblemente realidades 
que pertenecen a un plano suprasensible, como son los ritmos 
musicales, las figuras geométricas, etc., y que no pueden ser 
reproducidas con exactitud por medio de imágenes'%. 


4.11. Alcance y poder de la imaginación 


La actividad imaginativa no puede realizarse sino sobre ele- 
mentos de la memoria!”; no aporta nada nuevo, ya que sus 
“ohantasmata” son meras combinaciones de “phantasia”, y las 
“imaginationes” de los sueños y de la vela son construcciones de 
imágenes. 

La imaginación, con su poder de cambiar, de combinar y 
de aumentar, no puede llegar a representar ciertas realidades 
que para la razón son sencillas y clarísimas: la justicia, la vir- 
tud, la infinitud espacial del mundo, la divisibilidad indefini- 
da de la extensión, constituyen empresas en que se pierde la 
imaginación'%, 


106 C£. Ep.7,2,4,33, 69-70. 

107 “Las visiones formadas por el pensamiento son siempre de las cosas que 
existen en la memoria, pero se multiplican y varían en número infinito”, De Trin. XI 
8, 13; 42, 994. “Nos mueven también no sólo aquellas cosas que, estando ausentes 
de los sentidos del cuerpo, se conservan en nuestra memoria, sino también aquéllas 
que nosotros, como es natural, hacemos, disponemos, aumentamos, disminuimos o 
variamos de lugar, de vestido, de movimiento y de innumerables cualidades y for- 
mas”, Ep. 162, 5; 33, 706; cf. De Trin. caps. 8-10; 42, 994-8. En las epístolas 6 y 7, 
en las que habla de una memoria sin imaginaciones, se refiere a la memoria inte- 
lectual platónica. 

108 “Dela misma manera, si se veía una sustancia incorpórea, no se podía ver 
en alguna imagen del cuerpo, sino como se ve la justicia, la sabiduría y cosas de este 
estilo, y esto era el cielo; y es manifiesto que tales cosas no las podemos ver con los 
ojos de la carne”, De gen. ad litt. XI 4, 12; 34, 457; cÉ. ¿b. caps. 5-12; 34, 457-64. “Y 
la razón quiere ir más allá, pero la fantasía no la puede seguir. Así la razón compren- 
de la infinitud del número y no hay visión corpórea del pensante que pueda imaginar 
eso. La misma razón muestra que un corpúsculo pequeño se puede dividir hasta el 
infinito; la fantasía, cuando se llega en la división a partes muy pequeñas y sutiles, si 
las ha visto se acuerda de ellas; pero no podemos ver otras fantasías más pequeñas y 
sutiles, mientras la razón puede seguir dividiendo”, De Trin. XI 10, 17; 42, 997-8. 
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A veces, la viveza de una “phantasia” es tan fuerte que el 
alma no sabe discernir si se encuentra en presencia de un recuer- 
do o de una sensación originaria!, 

Las imágenes de las madres en el momento de concebir 
influyen en la forma y en el color de los fetos!'*, 

Los animales irracionales disponen también de imaginación, 
pero sin control voluntario*'*. La “cogítatio” dirigida racional- 
mente es privilegio del hombre, ya que implica dominio de 
voluntad y atención reflexiva de la mente. 

Dios puede servirse de las imaginaciones para comunicar a 
los hombres avisos, profecías, adivinaciones, valiéndose de los 
sueños!”, 


4,12. Valor de las imaginaciones. Ilusiones y alucinaciones 


El hombre no debe dejarse engañar en la valoración de los 
“phantasmata” por su esplendidez: es más verdadero y, por ello, 
más valioso el sol que vemos que los soles fantasmagóricos de los 
maniqueos, que no dejan de ser falsos cuerpos!”, Lo sensible tie- 
ne menos realidad que lo espiritual, pero más consistencia que lo 
imaginado, ya que lo que la imaginación inventa, no existe y, por 
ende, es falso!!*. San Agustín clama contra los poetas y retóricos 
que presentan las obras de la imaginación como realidades de 
primer orden y las venden como mercancía cara, con detrimen- 
to de las facultades superiores del hombre, que llegan a atro- 
fiarse de tal modo por la preponderancia de la imaginación que 


109 Cf, De Trin. XT 4,7; 42, 989. 

110 Cf. Quaest. in hept. 193; 34, 572; Contra lul. pelag. 5, 14; 44, 813. 

111 “Y omito hablar de aquella otra cosa, que se sabe que poseen también 
los animales, como las aves del cielo, que vuelven a sus casas o nidos, con la cual son 
capaces de formar imágenes de todas las cosas corporales; y esto no es parecido de 
ningún modo al cuerpo”, De gen. ad lí1t. VII 21, 29; 34, 366. 

112 Cf. Ep. 8;,33,71; Ep. 9;,33,72-3; De gen. ad litt. XTI, cap. 13; 34, 464-5. 

113 “¡Qué lejos estás de aquellos fantasmas míos, fantasmas de cuerpos, 
que ni siquiera existen! Más verdaderos que los cuales son las fantasías de los cuer- 
pos que verdaderamente existen, y más ciertos que los cuerpos mismos, pero que 
tú no eres”, Conf. TI 6, 10; 32, 687; cf. De mus. V14, 7,32, 1167. 

114 C£ Ep. 72, 3-4; 33, 69-70. 
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se hacen incapaces de concebir realidades espirituales!”. En 
esto habla por experiencia propia, pues hubo un tiempo en que, 
embebido en las cosas corpóreas, no acertaba concebir a Dios, si 
no era con extensión!**, 

Los productos de la imaginación deben ser controlados y 
juzgados por las facultades superiores, por la voluntad y por el 
entendimiento; no hay que perder de vista que son meras fic- 
ciones!!”. De otro modo, son causa de error y estorban la con- 
cepción de la Verdad''8, 

Las imaginaciones son causa de ilusiones y de alucinaciones, 
“ostensiones”*”, Esto sucede en los sueños!% y también en la 
vela!'”!, En De genesí ad litteram se expone con detalle toda una 
teoría de las alucinaciones: origen, variedades, causas, etc.*2, 

Según experiencias propias, en el sueño a veces no se pierde la 
conciencia de la naturaleza alucinatoria de las imágenes!”. 
Tampoco desaparece por completo el control intelectual y volun- 
tario: en las alucinaciones oníricas se toman a veces decisiones y se 
opone resistencia voluntaria, especialmente si se trata de movi- 
mientos que durante la vela han sido fuertemente dominados!”, 


115 Cf. Conf. 1, caps, 13, 16 y 17; 32, 670-73. 

116 Cf. ¿b. VIT 1, 1-2; 32, 733-4; VIL 5, 7, 32, 736. 

117 Cf. De vera rel. 34, 63-4; 34, 150-1. 

118 C£ De Trin, VIT 2, 3; 42, 948.9. 

119 “A veces, cuando se piensa con demasiada intensidad o afectado por 
alguna enfermedad, como les pasa a los frenéticos, o por la intervención de algún 
espíritu bueno o malo, se imprimen en el espíritu unas imágenes de las cosas cor- 
porales, como si los cuerpos estuvieran presentes en los sentidos del cuerpo, aun 
manteniendo la atención de dichos sentidos del cuerpo; así se ven las imágenes que 
se forman en el espíritu como si fueran los cuerpos mismos: y así se ve un hombre 
que está delante de los ojos y otro que está ausente; se ve en el espíritu, de modo 
que parece que está también delante de los ojos”, De gen. ad litt. XI 12, 25; 34, 
463; cf. De Trin. X1 4, 7; 42, 989-90; IX 11, 16; 42, 969. 

120 C£. De gen. ad litt. X1U1 2, 3; 34, 455. 

121 C£ De Trín. X1 4,7; 42, 989; De cév. Deí XXI 10, 2; 41,725. 

122 Cf. De gen. ad lit, XIL, caps. 18ss; 34, 469ss. 

123 “A mí me sucedió, y por eso no dudo que a otros también les pudo o 
puede suceder, que cuando veía en sueños, sentía que eran sueños; y me daba 
cuenta de que aquellas imágenes que solían engañar nuestro conocimiento no eran 
verdaderos cuerpos sino que eran representaciones oníricas, y esto lo afirmaba y lo 
sentía”, Ib, XI1 2, 3; 34, 455. 

124 “Muchas veces hacemos resistencia en los sueños, de modo que acor- 
dándonos de nuestro propósito de vela, permanecemos en él castísimamente, sin 
consentir en las seducciones”, Conf. X 30, 41; 32, 796. 
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5. METAFÍSICA DE LA UNIÓN ENTRE ALMA Y CUERPO 


5.1. Alma y cuerpo, dos elementos igualmente necesarios 
para la realidad empírica del hombre 


Alma y cuerpo son dos elementos igualmente necesarios 
para constituir al conjunto misterioso, histórico-empírico, lla- 
mado hombre: ninguno de ellos, por separado, es el hombre!*”,. 

La dificultad está en determinar la naturaleza de la unión. 
Especialmente, en una concepción antropológica con raíces pla- 
tónicas resulta embarazoso explicar las interrelaciones entre 
espíritu y materia, a causa de su disparidad y distancia jerárqui- 
ca en la escala de la realidad descendente. Es indudable que, a 
pesar de los esfuerzos que hace san Agustín por acercar lo mate- 
ríal a lo espiritual, no logra salvar el abismo de lejanía y de irre- 
ductibilidad. Toda comunicación entre espíritu y materia plantea 
un problema dificilísimo: el tormento ígneo de los ángeles en el 
infierno, por muy sutil que sea el fuego, ya produce sudores en 
san Agustín filósofo, que tiene que hacer equilibrios mentales 
para explicar racionalmente la sagrada Escritura en ese deta- 
lle1?8, El Doctor de Hipona no tiene más remedio que confesar 
que la unión del alma y el cuerpo en el hombre es una de las 
cosas misteriosas, tal vez insolubles. “Porque este modo de 
unión, por el que los espíritus se juntan a los cuerpos, hacién- 


125 “Y ahora me parece que lo que debemos estudiar es lo siguiente: a 
todos consta o, por lo menos, es suficiente a mí y a aquellos con los que ahora tra- 
to, que estamos compuestos de alma y cuerpo; y nos preguntamos qué es el hom- 
bre, de las cosas que he nombrado, o cuerpo solo o alma sola, aunque sean dos 
cosas, alma y cuerpo; y ninguna de las dos puede llamarse hombre, a no ser que esté 
presente la otra (porque el cuerpo no sería hombre, si no estuviera el alma, y el alma 
no sería hombre, si el cuerpo no estuviera animado por el alma); pero puede suce- 
der que alguien tenga por hombre y llame hombre a una de estas dos cosas o rea- 
lidades. Entonces, ¿a qué llamamos hombre? ¿Al alma y al cuerpo unidos como el 
par de caballos o el centauro? ¿O al cuerpo solo, del que usa el alma que lo rige? 
¿O el hombre no es otra cosa que el alma, pero por el cuerpo que rige?”, De mor. 
Eccl. 14, 6; 32, 1313; cf. De civ. Dei XUI 24, 2; 41, 399; De Trín. VI 4,7; 42, 939; 
De beata vita 2,7, 32, 963; Serm. 128, 7, 38, 717. 

126 Cf. De cív. Deí XXI 10; 41, 725. 
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dolos animados, es maravilloso y de ningún modo puede el hom- 
bre comprenderlo”, 

No es de extrañar que la doctrina agustiniana ofrezca en 
este punto oscuridades y vacilaciones; es una de las partes flacas 
de toda filosofía de raigambre platónica. El pensamiento de san 
Agustín fluctúa entre la fusión íntima de los dos elementos hasta 
constituir una naturaleza racional y la asociación más o menos 
estrecha de carácter extrínseco o instrumental. Alguien ha escri- 
to que el santo doctor, cuando piensa y habla como cristiano, da 
por supuesta la substancialidad de la unión; pero cuando se pro- 
pone expresarla racionalmente, favorece la relación extrínseca y 
accidental. De todas formas y en cualquier supuesto, aunque se 
hable de accidentalidad extrínseca y de instrumentalidad, para 
san Agustín la unión del alma y del cuerpo debe ser muy estre- 
cha e íntima. 

Por otra parte, las categorías de naturaleza, persona, subs- 
tancia, accidente, instrumento, etc., tienen en san Agustín una 
significación muy diversa de la que les dio la escolástica clásica. 
Quizá, al plantear esta cuestión en términos escolásticos, hay 
peligro de extrapolar el pensamiento del santo Padre africano. 
La cuestión misma en sí, que llegó a obsesionar y a hacerse casi 
casuística en determinado período de la Edad media, no tiene en 
san Agustín importancia palpitante. 


5.2. La doctrina substancialística se encuentra supuesta 
o implicada en numerosas expresiones agustinianas 


La unidad de substancia y de persona es expresamente afir- 
mada en textos de diversos libros. “Como si fueran capaces de 
dar razón cumplida de una cosa que se realiza todos los días, o 
sea, de cómo el alma se junta al cuerpo para formar la persona 
del hombre. Pues así como el alma se une al cuerpo en unidad 
de persona, y da lugar al hombre, así Dios se une al hombre en 
unidad de persona, y es Cristo. En la persona del hombre hay, 


127 16. XXI10, 1,41, 725, 
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pues, combinación de alma y cuerpo [...]. Luego la persona del 
hombre es resultado de la unión del alma y del cuerpo”, “Así 
que el hombre, como nadie duda, consta de alma y cuerpo. Esta 
substancia, esta cosa, esta persona que se llama hombre, busca la 
vida feliz; de modo que el hombre, que consta de alma racional 
y de cuerpo mortal, busca la felicidad”1??, La unidad de subs- 
tancia y de persona, que consta de dos elementos, alma y cuer- 
po, y que constituyen al ser llamado hombre, está aquí afirmada 
sin reservas ni vacilaciones. No se pueden ignorar estas expre- 
siones a la hora de interpretar el pensamiento agustiniano en 
conjunto. 

De acuerdo con este modo de hablar, san Agustín trae varias 
veces la definición del hombre en la que el cuerpo entra, no ya 
como simple instrumento a disposición del alma, sino en condi- 
ción de paridad con ésta: con categoría de constitutivo esencial, 
“Estas tres cosas están en el hombre, pero de tal modo que ellas 
no son el hombre. Según la definición clásica, el hombre es ani- 
mal racional mortal. Son tres notas que sobresalen en el hombre, 
pero no son el hombre. Una sola persona, es decir, cada hombre 
singular tiene aquellas tres cosas en la mente. Si definimos al 
hombre diciendo que es una substancia racional que se compo- 
ne de alma y cuerpo, no hay duda que el hombre tiene un alma 
que no es cuerpo, y un cuerpo que no es el alma”**. Se cuida de 
distinguir muy bien los dos elementos: el alma no es cuerpo ni el 
cuerpo es alma; pero los dos son una sola y misma substancia 
racional. 

La definición clásica “el hombre es un animal racional mor- 
tal” se repite en distintas ocasiones'*!, Pero tampoco puede ser 
utilizada alegremente en favor de la unión intrínseca entre alma 


128 Ep. 137,3,11;33, 520. “Que el cuerpo se adhiere al alma, para que el 
hombre esté completo y pleno, lo sabemos por el testimonio de nuestra naturaleza”, 
De civ. Dei X 29; 41, 308. “El hombre interior y exterior, por la unión, son un solo 
hombre”, Ep. 238, 1, 12; 33, 1043. 

129 Serm. 90, 4, 5; 38, 810; cf. De an. et etus orig. IV 13, 19; 44, 533. 

130 DeTrin. XV 7,11; 42, 1065; cf. De cív. Dei V 11; 41, 153. 

131 C£ De ord. 1111, 31;32, 1009; De quant. an. 25, 47; 32, 1062; Serm. 43, 
2, 3; 38, 255; De civ. Der IX 13, 3; 41, 267; De Trin. VII 4, 7; 42, 939. 
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y cuerpo, puesto que la intención de su autor no es otra que esta- 
blecer una diferencia esencial entre el compuesto humano, que 
consta de cuerpo y alma racional, la bestia que también está 
integrada por cuerpo y alma pero que está privada de razón, y el 
ángel que es sólo espíritu sin materia corpórea. En los capítulos 
primero y segundo del libro XH del De Trinitate, por ejemplo, 
no pretende estructurar una definición exacta del hombre sino 
diferenciar jerárquicamente los tres grados principales de la 
escala de la creación viva. 


5.3. Los presupuestos neoplatónicos de la filosofía agustiniana 
favorecen una unión entre alma y cuerpo menos intrínseca 


Según la doctrina de las Ennéadas, inspirada a su vez en 
Platón, el alma pertenece a un grado de realidad más noble que 
la materia corpórea, la cual resulta de la dispersión degenerati- 
va del espíritu. Ahora bien, lo inferior depende de lo superior; 
esto quiere decir que un ser que está a determinada altura en la 
escala de la realidad descendente no puede influir ni obrar de 
modo alguno sobre otro que esté situado en un peldaño más 
arriba. Si lo inferior pudiera obrar sobre lo superior, resultaría 
que lo imperfecto dominaría a lo perfecto: lo más noble estaría 
subordinado y dependiente de lo menos noble, lo cual vale tan- 
to como negar el principio de contradicción en la filosofía de 
Aristóteles. 

San Agustín acepta sin discusión este doble principio de la 
realidad jerárquica plotiniana y de la irreversibilidad de la acción. 
El alma del hombre es de naturaleza superior a la del cuerpo 
extenso; por tanto, éste no puede influir activamente sobre 
aquélla, 


132 C£. Decív. Dei 1X 9;, 41, 264; cf. De lib. arb. 3,5, 16; 32, 1278-9; (15, 12; 
32, 1276-7; De quant. an. 30, 59; 32, 1068; De mus. VI 4,7; 32, 1167; De gen. ad litt. 
VII 19, 25; 34, 364-5; De duabus an. 1 4; 42, 96. “Y no se puede pensar que el cuer- 
po pueda obrar algo en el espíritu, como si el espíritu que obra en el cuerpo estu- 
viera subordinado a la materia. De todos modos, es superior el que obra a la cosa 
en la que se obra; y en modo alguno el cuerpo es más noble que el espíritu; el espí- 
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Es cierto que la materia queda esencialmente ennoblecida 
mediante el concepto cristiano de creación. Pero también lo es 
que toda la creación, según san Agustín, está escalonada en com- 
partimientos graduales y estancos de realidad jerarquizada'”, 
El autor de De libero arbitrio cristianiza los eones plotinianos en 
una creación ordenada por grados manifiestos. Entre el espíritu 
y la materia continúa habiendo una diferencia jerárquica y un 
abismo entitativo, que establecen una discriminación metafísica 
imposible de superar. Por eso, si se constata el hecho de que el 
hombre es un conjunto de cuerpo y alma, inmediatamente, con 
regularidad que impresiona, se recuerda que el alma no es el 
cuerpo y que lo mejor del hombre es el espíritu; el peligro de 
confundir materia y espíritu se quiere evitar a toda costa. “El 
hombre consta de alma y cuerpo. Pero también es cierto que, 
aunque no constituya a todo el hombre, el alma es la parte más 
noble del hombre; como tampoco el cuerpo es todo el hombre, 
sino que es la parte más imperfecta”"*, 

Según estos principios, que para san Agustín son de carácter 
axiomático, las relaciones entre alma y cuerpo deben ser unila- 
terales: el cuerpo, en relación con el alma, es pasivo y tiene que 
limitarse a ser utilizado, manejado por el espíritu. Esto no signi- 


ritu, de un modo clarísimo, es más noble que el cuerpo”, De gen. ad litt, XTI 16, 33; 
34, 467. “Es hora de considerar seriamente si lo que se llama “oír” no es sino obrar 
el cuerpo en el alma. Es absurdo que el alma esté sujeta de algún modo al cuerpo 
que obra en la materia. Porque nunca el alma es inferior al cuerpo; y toda materia 
es inferior al que obra en ella. De modo que el alma nunca está sujeta como mate- 
ria al cuerpo fabricador; y lo estaría si el cuerpo fuera capaz de poner en ella algu- 
nos números”. Así que cuando oímos, no son hechos en el alma los números, que 
sabemos que hay en los sonidos. Sea lo que sea, no podemos encontrar ni explicar 
esto; pero, ¿será útil el reconocer que el alma es siempre superior al cuerpo? Y 
cuando afirmamos esto, ¿podremos subordinar el alma al cuerpo que obra y que 
pone números en ella, de modo que el cuerpo sea el que obra y el alma sea el mate- 
rial del cual y en el cual se fabrica algo numeroso”? Si creemos esto, es necesario * 
que afirmemos que el alma es inferior al cuerpo. ¿Puede haber alguna cosa más 
detestable y más miserable que creer esto?”, De mus. VI 5, 8; 32, 1167-8. 

133 Cf£ De lib. arb. TIT 5, 16; 32, 1278-9. En este pasaje, el mundo creado se 
presenta como un conjunto esencialmente jerárquico de perfecciones cerradas, sin 
posible paso gradual de una a otra: el alma, por muy degenerada que sea, es inmen- 
samente superior al cuerpo más perfecto. 

134 De civ. Dei XUI 4, 2,41, 399; cf. De mor. Eccl. 14, 6,32, 1313; Ep. UTA, 
33, 65; De gen. ad litt. XI 16, 33; 34, 467. 
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fica que el cuerpo esté destituido de toda actividad, sino que su 
fuerza no puede influir en el espíritu y que sus acciones físico- 
químicas no pueden componerse con las espirituales para dar 
lugar a un efecto común. Es obvio, entonces, que la acción y la 
causalidad del cuerpo en relación con el alma se debe reducir 
a una mera instrumentalidad o ayuda. 

Efectivamente, la fórmula que invariablemente usa san 
Agustín cuando expresamente define al hombre en filosofía, 
incluye al cuerpo en calidad de instrumento. “El hombre, pues, 
tal como aparece a la observación introspectiva, es un animal 
racional, que utiliza un cuerpo mortal y terreno”, 

Esta instrumentalidad aparece en la sensación de un modo 
especial: el cuerpo, los órganos, no son sino un espejo donde el 
alma se pone en comunicación con el mundo material. Es más, 
la instrumentalidad directa le parece al santo doctor excesiva- 
mente elevada; y para salvar la pureza y categoría del alma 
humana, introduce entre ella y el cuerpo la luz y otros elementos 
intermedios y sutiles. 

La misma morfología del cuerpo indica que está preparado 
por el Creador para que sirva de instrumento adecuado al alma 
racional. “¿No están dispuestos los órganos de los sentidos y el 
resto de los miembros y no está el cuerpo configurado en su apa- 
riencia, en su forma y estatura, de tal modo que se ve manifies- 
tamente que está hecho para ministerio del alma?”'*, 


5.4. La sociedad vital de alma y cuerpo es maravillosa 
y entrañable 


Aunque en filosofía agustiniana sea muy fuerte hablar de 
unión substancial, puesto que ello equivaldría a equiparar mate- 
ria y espíritu en la formación de un solo y mismo ser, y obligaría 
a hablar del hombre formado en un solo acto concreador de 


135 De mor. Eccl. 127, 52; 32, 1332; c£. Ep. 7,2, 3; 33, 69; Ep. 137, 2, 5; 


33,317. 
136 De civ. Dei XX11 24, 4; 41, 790; c£. Ser. 241, 2, 2; 38, 1134. 
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Dios, tampoco se puede pensar en una cooperación instrumen- 
tal de herramienta. El alma informa al cuerpo, lo mueve, lo hace 
crecer y reproducirse armoniosamente: todo esto requiere una 
penetración intimísima y maravillosa, con la cual no tiene paran- 
gón ninguna otra clase de unión instrumental conocida. La 
unión vital de alma y cuerpo en el hombre tiene que ser más 
entrañable que todas las uniones accidentales y extrínsecas. 

En el proceso descendente de Plotino, el alma es el tercer 
cón, que tiene una función esencialmente unitiva de todos los 
elementos en un conjunto llamado mundo; el alma de cada esfe- 
ra y de cada hombre mantiene también unidas las partes de cada 
esfera y de cada hombre. Es decir, el alma es el tercer grado 
jerárquico de ser, porque en sí es lo más uno después de la inte- 
ligencia o idea. San Agustín no mantiene la ortodoxia plotiniana 
en su integridad, pero sigue atribuyendo al alma una fuerza 
esencial de unión: la diversidad diferenciadísima de elementos 
que contiene el cuerpo humano forma un todo anatómico y 
de funciones gracias al alma racional. Así que la composición de 
alma y cuerpo es más profunda que todo otro agregado acci- 
dental y extrínseco, aunque es preciso salvaguardar la jerarquía 
de ambos componentes que en la unión conservan su propia 
naturaleza: el alma es una naturaleza espiritual que manda y 
diríge y une, y el cuerpo es una naturaleza material que se subor- 
dina y obedece. “El mismo Dios dio vida a una naturaleza, incor- 
pórea y corpórea al mismo tiempo; aquélla como rectora, ésta 
como subordinada, uniéndolas y asociándolas con modos mara- 
villosos”*?”, 

Pero por muy entrañable que imaginemos la unión de cuer- 
po y alma en el hombre, difícilmente se podrá decir con san 
Agustín que es substancial, de modo que espíritu y materia for- 
men una substancia o un solo ser. El alma es un ser con vida pro- 
pia de entendimiento y voluntad, para la que, más que ayudarle, 
la materia le estorba y entorpece; con capacidad de felicidad 
independiente y con exigencia de eternidad; en cambio, el cuer- 


137 Deciv. Dei XXII 24, 2; 41, 789, 
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po tiende hacia la materia, hacia la descomposición y hacia la 
muerte. Son dos naturalezas muy distantes para poder formar 
una comunión substancial. 


5.5. La unión del alma y del cuerpo en el hombre, 
aunque de difícil justificación metafísica, 
no es violenta ni tiene carácter de castigo 


San Agustín se encuentra con el hecho histórico empírico 
del hombre, en el que conviven alma y cuerpo cuyas relaciones 
se esfuerza en penetrar, sin conseguir desvelar su misterio. El 
dualismo exagerado, de origen platónico, no es propicio al 
maridaje entre espíritu y materia; la metafísica agustiniana sigue 
siendo dualista y no es capaz de justificar en su conjunto el 
acontecimiento hombre. 

Ya Platón tiene que recurrir al mito para integrar en su dia- 
léctica al hombre concreto: el alma pertenece al mundo de las 
ideas, pero a consecuencia de un pecado es precipitada en el mun- 
do sensible en que se ve obligada a expiar su culpa en una vida de 
comunidad con el cuerpo y de catarsis. Según Aristóteles, el ser lla- 
mado hombre no es el conjunto de dos naturalezas sino que es una 
naturaleza intermedia en la cual, estrictamente, no hay dos enti- 
dades de diversa categoría sino una sola substancia homogénea. 
En la teoría de Plotino se justifica metafísicamente el mito de 
Platón, y la existencia del hombre queda integrada en la escala des- 
cendente desde lo Uno hasta la dispersión ínfima de la materia. 

Pero en san Agustín, que incorpora a los principios platóni- 
cos el concepto cristiano de creación, el hombre, creado con 
cuerpo y alma, es un misterio; y el misterio nunca puede ser 
pieza lógica de un sistema. ¿Por qué el alma, de naturaleza espi- 
ritual, con tendencia hacia los inteligibles puros y hacia el amor 
supremo, capaz de vida propia, se une al cuerpo material? Por 
otra parte, el mito platónico no tiene paralelo en la revelación 
cristiana; el hombre de la sagrada Escritura consta de cuerpo y 
alma desde el momento mismo de la creación; sin pecado ni 
castigo, el hombre habría tenido materia y espíritu. 
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Esto no quiere decir que para el pensador africano la unión 
de cuerpo y alma sea violenta o antinatural. El optimismo natu- 
ral y cristiano de san Agustín rechaza con indignación que el 
cuerpo, que es obra bella, armoniosa y naturalmente buena, sir- 
va de cárcel para el alma. El cuerpo, en sí mismo, es bello; 
además es un instrumento en manos del alma para infundir la 
belleza en la materia sensible y para realizar obras hermosas. 
¿Cómo podría servir al alma de cárcel el cuerpo humano que sir- 
vió de habitación a Cristo? El alma no está en el cuerpo cum- 
pliendo ningún castigo. Sin embargo, no se puede pasar por alto, 
al tratar de las relaciones del alma con el cuerpo, una frase que 
san Agustín repite machaconamente: “El cuerpo hace pesada al 
alma”. Aparece innumerables veces en todas sus obras principa- 
les, especialmente en De civitate Dei. Uno tiene la impresión de 
que para san Agustín el cuerpo es un peso o un impedimento que 
apesga al alma y, en algún contexto, un castigo", 

El alma tiene apetito natural hacia su cuerpo. ¿Podría apete- 
cer naturalmente su propia cárcel?!?, En todo caso, este apetito 
natural podría encontrar su razón suficiente en el hecho de que 
Dios habría elegido el cuerpo como lugar de prueba para el 


138 “Vemos que los animales que carecen de razón están inclinados hacia la 
tierra; en cambio, en los que están dirigidos hacia el cielo, la forma del cuerpo ense- 
ña que gusta de las cosas que están arriba. Y ciertamente, la mobilidad admirable 
que tienen en la lengua y las manos [...]. Y prescindiendo de las necesidades de 
obrar, hay tal congruencia numerosa” de todas las partes y hay tal hermosa armo- 
nía entre aquellas, que no sabes si, al hacerlas, se tuvo en cuenta más la razón de uti- 
lidad que la de hermosura. Ciertamente no vemos en el cuerpo nada que tenga 
razón de utilidad, que al mismo tiempo no tenga razón de hermosura [...]. Y hay 
en el cuerpo partes que dan hermosura y ninguna utilidad, como por ejemplo, los 
pezones que presenta el pecho viril o la barba de la cara...”, Ib. XXI 24, 4; 41, 790- 
1; c£. En. in ps. 130, 6; 37, 1707; De mus. V1 4,7; 32, 1166; De pec. mer. I, cap. 32; 
44, 126-7. Sobre su visión del cuerpo como peso del alma, cf. De cív. Dei XII 16- 
18; 41, 387-391; XIV 3, 1-2; 41, 405-7; XIX 17-18; 41, 645-7; De Trin. XV 24-5, 44- 
5; 42, 1091-2; Conf. VIT 17, 23; 32, 744-5; En. in ps. 41, 10: 36, 471; De gen. ad lets. 
IV 6, 13; 34, 301. 

139 “Pero si el alma ha sido creada para meterla en el cuerpo, se puede 
preguntar si a ello fue obligada contra su voluntad. Es más creíble que el alma lo 
quiso naturalmente, es decir, que quiso ser creada en aquella naturaleza, del mis- 
mo modo que nosoiros queremos vivir. Pero vivir mal ya no es de la naturaleza 
sino de una voluntad perversa, a la cual seguirá una justa pena”, De gen. ad litt. 
VII 27, 38; 34, 369. 
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alma: así el alma tendría posibilidad de elegir libremente entre 
el bien y el mal moral, y entre Dios y el pecado y la condenación. 
Tampoco por esta suposición muestra gran simpatía san 
Agustín; los ángeles, espíritus puros, no necesitaron de ningún 
cuerpo para su prueba!*, El cuerpo no es ni cárcel ni lugar de 
prueba. 

Psicológicamente, la convivencia de cuerpo y alma constitu- 
ye un misterio; metafísicamente, no tiene justificación satisfac- 
toría. Como testimonio de esta doble inseguridad en la filosofía 
agustiniana, que no dispone todavía de conceptos definidos con 
los que poder expresar su pensamiento y que se ve obligada a 
integrar en esquemas platónicos verdades nuevas y ajenas a los 
mismos, sirvan unas palabras muy expresivas: “El cuerpo es de 
naturaleza diversa del alma, pero no es extraño a la naturaleza 
del hombre. El alma espiritual no consta de cuerpo, pero el 
hombre consta de cuerpo y de alma; y Dios que salva, salva a 
todo el hombre. Por eso, el Salvador tomó también a todo el 
hombre y se dignó salvar al hombre íntegro, tal como lo hizo”**!, 


140 C£. De gen. ad litt. VIL, caps. 25-26; 34, 368-9. 
141 De contín. 12,26; 40, 367. 


CAPÍTULO II 


Vida y actividad 
propias del alma 


1. VIDA RACIONAL Y PRINCIPIO ACTIVO DE LA MISMA 


1.1. El alma racional distingue específicamente 
al hombre de las bestias 


El alma humana, además de ser principio del movimiento 
espontáneo y de la vida sensitiva del cuerpo, tiene también vida 
y movimiento propios: vida y movimiento de inteligencia y de 
voluntad. “Por medio de estas operaciones demuestra que tiene 
vida y que es algo más perfecto que el cuerpo; pero ¿acaso mani- 
fiesta con tales operaciones que es sabia, piadosa, justa? ¿Acaso 
no andan, obran, ven, oyen, hablan los ignorantes, los impíos y 
los injustos? Pero cuando se levanta hasta algo que no es ella 
misma, sino que está sobre ella y por lo que ella es lo que es, 
comprende la sabiduría, la justicia y la piedad: sin las cuales, 
aunque existiera, estaría muerta, por no tener vida propia, sino 
una vida suficiente sólo para vivificar al cuerpo. Porque una 
cosa es la vida por la que el alma vívifica al cuerpo y otra aqué- 
lla por la que ella misma vive”!, “El alma conoce que se mueve 
a sí misma, cuando intuye que en ella hay voluntad. Porque si 
queremos, no es otro el que quiere por nosotros. Y este movi- 


1 In loan. ev. 19,12; 35, 1550; cf. 11; 35, 1550; 23, 7; 35, 1586. 
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miento del alma es espontáneo; y esto se lo ha dado el mismo 
Dios: ahora bien, dicho movimiento no es local, de un sitio a 
otro, como el del cuerpo”?, 

El movimiento espontáneo de memoria, de inteligencia y de 
voluntad es designado con el nombre propio de vida racional, 
cuyo principio activo es el alma racional, que caracteriza al 
hombre, distinguiéndolo y elevándolo sobre las bestias, las cua- 
les sólo poseen alma sensitiva. Los animales sensitivos tienen un 
sentido admirable, pero que dista infinitamente del alma racio- 
nal humana?, 

El alma humana puede estar muerta espiritualmente, porque 
perdió la justicia o caridad*, o puede estar como dormida en el 
niño o en el hombre contrahecho?, pero siempre es principio de 
una vida superior a la sensitiva e independiente del cuerpo, al 
cual sólo por causa de la unión puede afectar. Tanto para los 
actos de entendimiento como para los de la voluntad, el hombre 
no necesita utilizar el cuerpo o los sentidos del cuerpo como 
instrumentos; en esto se distingue la actividad racional de la 
sensibilidad. Por eso, el conocimiento y el amor racionales cons- 
tituyen la vida propia del alma humana. 


2 De div. quaest. 83, 8; 40, 13. 

3 “Pero si, a causa de este sentido, alguien quiere defender que las aves tie- 
nen almas racionales, de modo que por ellas las aves se convierten en humanas, 
entonces esta opinión es una peste herética, que hay que apartarla de los oídos y del 
alma; y hay que obrar y demostrar que, si esto es verdadero en las águilas y en las 
abejas, en las que vemos con nuestros ojos cosas admirables, sin embargo, la razón 
dista mucho de estos animales irracionales, aunque estén dotados de un sentido 
admirable, y la razón es común, no a los hombres y a los animales irracionales sino 
a los hombres y a los ángeles”, De gestis Pel. 6, 18; 44, 330; cf. De civ. De? XXI 24, 


4; 41,790; De ord. 11 11, 31; 32, 1009; Serrz. 43, 2, 3; 38, 255; Serm. 150, 4, 5, 38, ' 


810; De div. quaest. 83, 7; 40, 13. 

4  C£ In loan. ev. 19, 12; 35, 1550. 

5 Cf. De civ. Dei XXI 24, 3; 41, 789; De Trin. XIV 4, 6; 42, 1040; XIV, cap. 
5,42, 1041. 
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1.2. Terminología agustiniana para designar el principio activo 
de la vida racional. Dos aspectos o funciones diversas 
de la mente: “ratio inferior” y “ratio superior” 


El hombre no tiene más que un alma, que es principio tanto 
de la sensibilidad como del conocimiento y amor racionales. El 
alma, en cuanto principio activo de la actividad superior a la sen- 
sibilidad, se llama alma racional*. 

Para designar al alma racional, san Agustín emplea distintos 
términos. “Aniímus” significa la substancia racional que tiene 
también la función de animar al cuerpo en el hombre”. Según 
eso, “anímus” comprende al alma humana en sus dos activida- 
des: como principio de animación del cuerpo y como substancia 
racional. 

“Spiritus” es una palabra genérica con la que se designa toda 
realidad incorpórea, Dios, alma del hombre, alma de la bestia y 
hasta el viento a causa de su sutileza?, Alguna vez, “spiritus” 
designa la parte racional del alma humana?; entonces, tiene el 
mismo significado que “mens”. 

“Mens” no es otra cosa sino la sustancia espiritual y racional 
humana, en cuanto es principio de la vida intelectual y volun- 
taria; toda actividad o movimiento espontáneo de entender o 
de amar, de adherirse a la verdad o de seguir la virtud, procede 
inmediatamente de la “mens”. Viene a ser la parte más elevada 


6 “El hombre consta de alma y cuerpo; pero no un alma cualquiera, pues el 
animal también consta de alma y cuerpo; el hombre consta de alma racional y de 
cuerpo mortal, y busca la vida feliz”, Serm. 40, 4, 5; 38, 810. 

7 “Pero si quieres que te defina al alma y, por tanto, quieres saber qué es el 
alma, la respuesta es fácil. A mí me parece que el alma es una sustancia dotada de 
razón, que está acomodada para regir al cuerpo”, De quant. an. 13, 22; 32, 1048; cf. 
14, 23; 32, 1048; De civ. Deí VI 23, 1; 41, 212; De Trín. XII 1, 1; 42, 999, 

8 Cf. Serm. 128,7; 38, 717; De Trin. XIV 16, 22; 42, 1053. 

9 “Y puesto que el hombre consta de tres cosas, espíritu, alma y cuerpo, que 
se reducen a dos, ya que muchas veces se dice indistintamente espíritu o alma, la 
parte racional de la que carecen las bestias se llama espíritu; el espíritu es lo prin- 
cipal en nosotros; después, la vida por la que nos unimos al cuerpo, se llama alma; 
por último, el cuerpo que es visible, es lo último nuestro”, De fide et symb. 10, 32; 
40, 193-4. 
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del alma, imagen de Dios en el hombre, que lo eleva sobre las 
bestias y lo iguala con los ángeles, de los cuales se distingue por 
el cuerpo mortal'”. La mente “que percibe la verdad y posee la 
virtud”, es lo más noble del alma humana; a ella debe subordi- 
narse todo lo demás!!. Es como “la cabeza del alma”*?. Más dig- 
nidad que la mente racional y justa sólo la tiene Dios”. Aventaja 
en poder y dignidad a todas las facultades del hombre y es supe- 
rior a todos los apetitos, teniendo fuerza y dominio sobre la 
concupiscencia!*, Cuando la “mens” gobierna al hombre, éste 
resulta “ordinatissimus”: es el “homo sapiens”, realización plena y 
encarnación perfecta de la humanidad según el concepto clásico 
estoico y cristiano; al contrario, cuando la mente cede el princi- 
pado a la concupiscencia, el hombre se convierte en una carica- 
tura5. La “mens” da al hombre capacidad para realizar todas las 
cosas verdaderas, bellas, buenas y útiles que adornan y enrique- 
cen al mundo!*. 

“Mens” tiene varios términos sinónimos o equivalentes en el 
lenguaje agustiniano. En primer lugar, ya se ha visto que “spzr:- 
tus”, en una de sus acepciones, es el principio de las operaciones 
específicamente humanas y racionales y equivale a “mens”; pero, 
según hace notar san Agustín, no son convertibles: “Quiso sig- 


10 “Entendemos que nosotros tenemos algo donde está la imagen de Dios, 
es decir, la mente o razón. La misma mente invocaba la luz y la verdad de Dios. Es 
la misma por la que comprendemos lo justo y lo injusto; es la misma por la que dis- 
tinguimos lo verdadero de lo falso; es la misma que se llama entendimiento, del que 
carecen las bestias; el cual entendimiento muchos desprecian y posponen a las 
demás cosas y así viven como si no lo tuvieran; oigamos el salmo: no querázs ser 
como el caballo y el mulo que no tienen entendimiento (Sal 31, 9). Nuestro entendi- 
miento habla al alma. Ésta está como dormida en las tribulaciones, cansada en las 
angustias, encogida en las tentaciones, enferma en los trabajos. Sólo la levanta la 
mente que busca la verdad”, En. ¿n ps. 42, 6; 36, 480. 

11 “¿Quién podrá dudar que lo mejor del hombre es aquella parte del alma, 
a la cual, cuando manda, deben obedecer todas las demás cosas que hay en el 
hombre? Y esta parte, no lo dudes ni pidas otra definición, se llama mente o 
razón”, Contra acad. 12, 5; 32, 906-7. 

12 En. in ps. 3,3;,36, 73-4. 

13 Cf. De lib. arb. 110, 21; 32, 1233; De cív. Dei XI, 2; 41, 318. 

14 Cf. ¿b.110, 21; 32, 1232;111, 21; 32, 1233. 

15 Cf. De lib. arb.18, 18; 32, 1231-2. 

16 C£ De civ. De? XXII 24, 3; 41, 789-90. 
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nificar el espíritu de la mente, que se llama mente”"; “porque 
toda mente es espíritu, pero no todo espíritu es mente”, 
Spiritus”, restringido al alma de las bestias, no es “mens”; en 
cambio, referido al alma del hombre, “se llama mente o espíritu 
o, más correctamente, ambas cosas juntas”?”. 

“Ratio” es, tal vez, la palabra más frecuentemente empleada 
con la misma significación de “mens”, de tal modo que suelen ir 
unidas en una expresión habitual con la conjunción latina “vel”: 
“mens vel ratio”2, “Ratio” también es el ejercicio actual de la 

mens”, que sería el principio substancial: “Pero si la razón y la 
mente son dos cosas diferentes, es evidente que sólo la mente 
puede usar de la razón”?!, Pero también “ratio” designa el prin- 
cipio cuyo acto es “intelligere” o “intelligentia” o “intellectus”?. 

Intellectus” presenta, del mismo modo, diversos matices 
semánticos. Equivale a “mens” o a la parte superior de la “mens”, 
que está en contacto directo con las ideas puras y que recibe la 
iluminación de Dios”; en este sentido, se opone a la “ratio infe- 
rior”, que se ocupa de lo inteligible en lo sensible; también sig- 
nifica el ejercicio o actualización de la “ratio”?, 

La “mens”, parte superior del alma, “una mentis natura””, 
sin divorciarse en partes separadas, tiene dos aspectos u opera- 


17 DeTrin. XIV 16, 22; 42, 1093. 
18 Ib. XIV 16, 22; 42, 1053. 
19 De lib. arb.18, 18; 32, 1231. También, a veces, “spiritis” significa la ima- 
ginación como facultad de componer imágenes, cf. De Trin. XIV 16, 22; 42, 1053. 
20 Contra acad. 12,5; 32,909; cf. Retract. 11,2; 32, 586; De lib. arb. 1 8 18; 32 
1231,19, 19; 32, 1232; Serm. 43, 2, 3; 38, 255; De civ. Dei XXU, 24,3; 41, 789-90. 
21 Delib. arb.19,19;32, 1232. “La razón es el movimiento de la mente por 
el que es capaz de discernir y ordenar las cosas que se aprenden; y, usando de la 
cual, pocos hombres son capaces de comprender a Dios y a la misma alma que está 
en nosotros y en todas partes”, De ord. 2, 11, 30; 32, 1009. “La mente a la cual se 
une naturalmente la razón y la inteligencia”, De cév. Dei X1 2; 41, 318 
22 C£.Serm. 43,2, 3,38, 253. AA 
23 “Así en nuestra alma hay algo que se llama entendimiento o mente, y es 
iluminado por una luz interior y superior, Y esa luz superior por la que la mente 
oa es iluminada, es Dios”, lr loan. ev. 15, 19; 35, 1517; cf. En. in ps. 32, 22; 
, 24 “Pero una cosa es el entendimiento y otra la razón. Porque tenemos 
AE el ES es y no podemos entender, porque precedle la razón”, Ser. 
25 Cf. De Trin. XII 3, 3; 42, 999. 
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ciones, a los que corresponden dos nombres muy agustinianos: 
“ratio inferior” y “ratio superior”. La “ratio superior”, en contac- 
to con los inteligibles puros por medio de la iluminación divina, 
entiende y ama, por encima de todo lo temporal y sensible, el 
mundo espiritual y divino de las realidades eternas e inmutables: 
esta contemplación intelectual y amorosa da lugar a la sapientía. 
La “ratio inferior”, por medio de las verdades puras contempla- 
das, juzga y utiliza las realidades inferiores del mundo sensible: 
esta operación racional constituye la scientía?*, En una palabra, 
la “ratio superior” es el ejercicio de las facultades superiores de la 
mente, entendimiento y voluntad, aplicado a las realidades espi- 
rituales e inteligibles puros; la “ratio inferior” es la aplicación de 
las mismas facultades a este otro mundo corpóreo y sensible, en 
el que está implicado el hombre y en el que necesariamente tie- 
ne que moverse para satisfacer las necesidades del cuerpo. 

Mas la “ratio superior” y la “ratio inferior” merecen párrafos 
aparte, ya que constituyen puntos importantes y característicos 
de la doctrina psicológica de san Agustín. 


2. LA “RATIO INFERIOR” SE OCUPA DEL CONOCIMIENTO 
Y DE LA OPERACIÓN RACIONALES SOBRE LAS COSAS SENSIBLES 


2.1. La sensibilidad en el hombre no es pura sino 
que está invadida por la racionalidad 


El alma del hombre no tiene estrictamente partes que se dis- 
tingan unas de otras en naturaleza u operación: es una y misma 
naturaleza: “mens”, “ratio” o “animus” que, según su diversa vir- 
tualidad, anima al cuerpo, siente en los órganos de los sentidos, 
razona sobre lo sensible o entiende las ideas puras. Así se com- 
prende que la sensibilidad no se encuentre pura en el hombre 
sino que esté siempre acompañada y como informada por la 
racionalidad. Las sensaciones y las imágenes en la bestía provo- 


26 C£. Ib. XI 2, 2; 42, 999; cf. XI 3, 3; 42, 999; XII 14, 21-2; 42, 1009; XII 
7, 10; 42, 1004; 12, 17; 42, 1007; 12, 2, 42, 999, 
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can reacciones de apetitos y de movimientos espontáneos, en los 
que la ley única es la “delectatio sensibilis”; las imágenes de la 
memoria se combinan también según leyes propias que no se 
pueden llamar mecánicas, pero de las que está ausente la volun- 
tad y la iniciativa racional. A impresiones concretas, que suscitan 
apetitos concretos, se responde con movimientos concretos. 

En la sensibilidad del hombre, desde su origen hasta su con- 
sumación, está presente activamente la razón. Es la razón la que 
aplica el sentido al sensible según las conveniencias; la que fija 
con más o menos fuerza la imagen en la memoria; la que evoca 
la especie que interesa en el momento oportuno, la que combi- 
na diversas imaginaciones con su fuerza cogitativa; la que esti- 
mula o frena los apetítos y movimientos sensibles dominando la 
delectatio actual”. Hasta en sueños, en los que podría parecer 
que el entendimiento y la voluntad se inhiben, hay señales mani- 
fiestas de la influencia de la razón, como se vio al tratar de la 
imaginación y sus alucinaciones oníricas; en los niños, en los 
que la “ratio” está como dormida, “sopita”, tampoco se encuen- 
tra pura y aislada la espontaneidad sensible, pues desde la más 
tierna edad las sensaciones, los instintos y los movimientos se 
ejecutan con dominio gradualmente creciente del entendimien- 
to y de la voluntad. 

Todas esas manifestaciones de la sensibilidad “no están pri- 
vadas de razón ni son comunes a hombres y animales”?*, La 


27 “Los animales pueden sentir por los sentidos del cuerpo las cosas corpó- 
reas externas; pueden acordarse de la imágenes fijadas en la memoria; pueden en 
ellas apetecer lo útil y rehuir lo molesto; pero tomar cuenta de ellas, retener las imá- 
genes formadas naturalmente, así como las entregadas de intento y con cuidado a 
la memoria e imprimir nuevamente, recordando y pensando las cosas que ya esta- 
ban para caer en el olvido completo, pues así como de las cosas que trata la memo- 
ría se forma la cogitación o pensamiento, así también las cosas que hay en la 
memoria se fijan más por la misma cogitación o pensamiento; componer y exami- 
nar visiones falsas, tomando y como cosiendo las cosas recordadas que estaban dis- 
persas por aquí y por allí, de modo que en este género de cosas se puedan discernir 
las verosímiles de las verdaderas, no solamente en las cosas espirituales sino también 
en las mismas corporales; todas estas cosas, aunque se traten y se encuentren en lo 
sensible y en aquello que el alma adquirió por medio del sentido del cuerpo, no 
están privadas de razón ni son comunes a los hombres y a los animales”, De Trín. 
XII 2, 2; 42, 999, 

28 Cf Ib, 
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“ratio inferior” impone su orden en la vida animal humana, en su 
primera y más elemental intervención. 


2.2. La “ratio inferior” y la vida activa o práctica 


El hombre consta de alma y cuerpo. El alma y lo que al alma 
pertenece es lo más noble y elevado; no es el alma y las cosas del 
alma lo que debe estar subordinado al cuerpo, sino lo corpóreo 
al alma. Sin el cuerpo, la “mens” tendría una vida contemplativa 
de los puros inteligibles. 

Pero el alma es una substancia racional destinada a gober- 
nar un cuerpo, y el gobierno del cuerpo exige acción exterior. 
“Esta función nuestra que se ocupa de actuar las cosas corpó- 
reas y temporales y que no nos es común con los animales, es, 
sin duda, racional; pero procede de aquella substancia racional 
de nuestra mente, mediante la cual estamos en contacto con la 
verdad inteligible e inconmutable, y está dirigida y destinada a 
manejar y gobernar las cosas inferiores [...]; es decir, que nues- 
tra mente, que está hecha para la verdad suprema e interna, no 
tiene para el uso de las cosas corpóreas, y en cuanto la natura- 
leza del hombre lo exige, otra ayuda semejante en las partes del 
alma que tenemos comunes con los animales. Y, por eso, una 
parte de nuestro ser racional, no separada para destruir la uni- 
dad, sino prolongada para ayuda del todo, reparte la función de 
su actividad. Así como el macho y la hembra son dos en una 
sola carne, así nuestra mente abraza, en la unidad de su natura- 
leza, al entendimiento especulativo y a la acción, a la delibera- 
ción y la ejecución, a la razón y la tendencia racional, o si se 
puede expresar de otro modo más gráfico; de tal manera que 
como se ha dicho de aquellos que “serán dos en una misma car- 
ne” (Gen 2, 24), así también se pueda decir de éstos, “son dos 
en una misma mente”, 


29 Ib. XII 3,3; 42, 999-1000; cf. XII, 12, 17; 42, 1007-8. 
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Las mil necesidades corpóreas no se satisfacen en el hombre 
por estímulos y reacciones estrictamente sensibles ni por apeti- 
tos y movimientos concretos, sino por el “consilium rationis” 
que ordena la sensibilidad a través del “nutus voluntatis” y de la 

“acies mentis”. En una palabra, la “ratzo inferior”, aplicada e 
implicada en el gobierno del cuerpo y de sus exigencias mate- 
riales, dirige la acción según normas y leyes eternas. Así, la vida 
práctica, la acción, constituye la vertiente mundana de la “mens”, 
que une así lo eterno y espiritual con lo mutable y material: 
“Aquella actividad racional que se ocupa de las cosas corpóreas 
y temporales”?. 


2.3. La “ratio inferior”, manipulando elementos sensibles, 
produce infinidad de cosas bellas y útiles 


El arte y la industria se deben por completo a la acción de la 
“ratio inferior”. La invención y el cultivo de las artes necesarias 
para la vida o útiles para el placer; el uso y el goce de tantas cosas 
superfluas, perniciosas y peligrosas; todo lo que hay de bueno y 
bello en la naturaleza sensible se debe a la “ratio inferior”. 
Vestidos y edificios, agricultura y navegación, estatuas y pintu- 
ras, espectáculos teatrales, domesticación de fieras, armas y 
máquinas de guerra, medicamentos y guisos, literatura oral y 
escrita, poesía, música, etc., etc., todo se debe a la “ratio infe- 
rior”, “por la que se embellece esta vida mortal, no a la fe y al 
camino de la verdad por la que se consigue la inmortal”>, 


30 Ib XU7, 10; 42, 1004. 

31 “¿Acaso no han sido inventadas y ejercitadas por el ingenio humano tan- 
tas y tan grandes artes, unas necesarias y otras voluntarias, de modo que la excelente 
fuerza de la mente y de la razón hasta en las cosas superfluas, perniciosas y peli- 
grosas que apetece, testifica que todo lo bueno que hay en la naturaleza de ahí lo 
pudo encontrar, aprender o practicar?”, De cív. Dei XXI 24, 3; 41, 789-90. 

32 Ib. cf. De quant. an. 31,72; 32, 1074-5, 
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2.4. La “ratio inferior”, aplicando a la acción humana 
las reglas morales, da lugar a las virtudes activas 


Cuando la “mens”, en su aspecto activo, gobierna la acción 
del hombre, controlando instintos y apetitos inferiores, la vida 
humana resulta moral y el hombre mismo realiza en su natura- 
leza el orden perfecto, la justicia, el bien moral. El “homo ordi- 
natissimus” es aquel en el que la “mens” impone su principado 
absoluto sobre la acción y sobre la vida práctica*. “Sin la cien- 
cia, no se pueden poseer ni las virtudes mismas, por las que se 
pone rectitud en la vida y por las que se gobierna esta vida mise- 
rable de tal modo que se pueda llegar a aquella otra vida eterna 
que es la verdadera vida”, Es decir, que no sólo el arte y la 
industria, sino la vida moral del hombre, con sus virtudes prác- 
ticas, son producto de la “ratio inferior”. 


2.5. La “ratio inferior” y la ciencia o conocimiento “scientialis” 


La “ratio inferior” logra organizar el mundo material en la 
industria y en el arte y consigue poner orden en la vida y en las 
cosas, porque tiene un conocimiento racional previo del mundo 
y del propio hombre: es la ciencia o conocimiento “scientialis”. 
“Juzgamos de las cosas corpóreas conforme a razones incorpó- 
reas y eternas”?: eso es lo propio de la ciencia o del conoci- 
miento “scientialis”. La experiencia sensible, por sí sola, no da 
sino impresiones concretas y múltiples; la ciencia las juzga según 
razones universales. 


33 Delib. arb.18, 18; 32, 1231; cf. Ib. cap. 9; 32, 1231-2. 

34 De Trin. XI 14, 21; 42, 1009. “Por lo tanto, todo lo que obramos pru- 
dentemente, fuertemente, moderadamente o justamente, pertenece a quella ciencia 
o disciplina por la que nuestra acción se ocupa de evitar las cosas malas y de ape- 
tecer las buenas; y todos los ejemplos que debemos imitar o evitar, y todas las 
enseñanzas de cualquier cosa necesaria para nuestros usos, todo lo recogemos por 
un conocimiento histórico”, Ib. XII 14, 22; 42, 1010. 

35 Ib, XIT 2,2; 42, 999, 
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En el conocimiento “scientialis” se pueden distinguir diver- 
sos momentos de la “ratio inferior”. Ya se ha visto que desde el 
primer instante en que los sentidos del hombre se abren al mun- 
do externo, está presente activamente la “ratzo”. En primer lugar, 
por el “nutus voluntatis” aplica la atención de la mente “aciem 
mentis”, para que el sentido adecuado dirija su actividad al sen- 
sible elegido: esta elección y aplicación es obra directa de la 
“ratio”. También se ha explicado ya cómo en la compleja labor 
de la memoria, además del desarrollo casi automático de la espe- 
cie, interviene la “cogítatio” en la fijación, clasificación y evoca- 
ción de recuerdos: la “cogitatio” no es sino la acción directa de la 
“ratio inferior”. Tanto los sentidos externos como la memoría e 
imaginación desarrollan en el hombre una actividad dirigida, 
esencialmente distinta de la sensibilidad de las bestias, como 
hace notar expresamente san Agustín?*, 

Un segundo momento o grado de la ciencia es de carácter 
crítico, y consiste en discernir lo que hay de verdad en los datos 
de los sentidos. La sensibilidad pura es acrítica: se contenta con 
recibir los estímulos, respondiendo a ellos con movimientos 
espontáneos y satisfaciendo las necesidades corpóreas instinti- 
vamente, sin preocuparse de la realidad o apariencia de las 
impresiones sensibles. Es la “ratzo”, reflexiva por esencia, la que 
plantea o puede plantear el problema de la verdad en lo sensible, 
preguntando si los sentidos engañan y, en caso de no engañar, 
qué es lo que aportan de verdad y de certeza. 

Si se recuerda la doctrina agustiniana sobre la sensación, 
ésta no es sino la modificación corpórea de un órgano de los sen- 
tidos no ignorada por el alma, modificación corpórea y corres- 
pondiente conciencia o impresión consciente de la misma. Si se 
limita a este contenido la aportación de la sensación, los sentidos 
no engañan ni pueden engañar. Á los escépticos que aconsejaban 


36 “La voluntad del alma aplica el sentido a la cosa sensible, y así tiene 
lugar la visión. Lo primero de estas cosas, es decir, la cosa misma sensible no per- 
tenece a la naturaleza animal, a no ser que estemos viendo nuestro propio cuerpo. 
Lo segundo pertenece de tal modo que se realiza en el cuerpo y, por el cuerpo, en 
el alma: se realiza en el sentido, que no existe sin el cuerpo ni sin el alma. Lo tercero 
es propio de la sola alma, porque es de la voluntad”, Ib. XT 2, 5; 42, 987-8. 
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la desconfianza en los sentidos, porque son engañosos, san 
Agustín responde que, si no se les pide más de lo que pueden 
dar de sí, los sentidos no mienten. En sueño o en vigilia, en ejer- 
cicio de los sentidos externos o en estado alucinatorio, el alma 
tiene conciencia clara e irresistible de una impresión subjetiva”. 
El ojo presenta al alma su afección corpórea fielmente; es el 
alma la que puede equivocarse al conceder más valor y trans- 
cendencia objetiva a dicha afección. Llámese mundo sensible a 
este conjunto de apariencias y de afecciones o impresiones, y no 
habrá peligro de error ni equivocación*, 


37 “Los ojos ciertamente no engañan; no pueden anunciar sino su propia 
afección; ignoro qué es lo que podemos exigir más del sentido. Si uno cree que se 
ha roto el remo metido en el agua y que habrá de arreglarlo, no tiene un mal men- 
sajero sino un mal juez. Porque el sentido, por su propia naturaleza, no puede per- 
cibir el remo de otra manera en el agua, ni debió sentir de otra manera; porque, si 
una cosa es el aire y otra el agua, es justo que sienta en el aire de otra manera que 
en el agua. Por eso, el ojo ve justamente; para eso fue hecho, para que vea bien; pero 
el alma obra perversamente, porque a ella, no al ojo, se le dio la mente para con- 
templar la suprema hermosura. Pero se quiere dirigir la mente a los cuerpos, y Jos 
ojos a Dios. Se quiere entender lo carnal y ver lo espiritual, lo cual no puede ser”, 
De vera rel. 33, 62; 34, 149-50. “Y en los hombres, probablemente, se piensa que la 
sabiduría pertenece al conocimiento de las cosas eternas, y la ciencia, a las cosas que 
experimentamos por los sentidos [...]. Lo cual, si es así, el nombre de ciencia se 
reserva para las cosas que experimentamos por los sentidos del cuerpo; no hay cien- 
cia alguna sobre Dios”, De div. quaest. ad Simpl. 12, 3; 40, 140; cf. Ep. 13, 4, 33, 78. 

38 “Pero si, como parece, niegas que el mundo existe, estás discutiendo de 
palabras, ya que yo a esto lo llamo mundo. Pero dirás: si duermes, ¿llamas también 
mundo a esto que ves? Ya lo he dicho, todo lo que me parece tal, lo llamo mundo, 
Pero si quieres llamar mundo al que ven los despiertos o los sanos, contradice, si 
puedes, que los que duermen o están furiosos, no duermen o están furiosos en el 
mundo [...]. Resta que busquemos si lo que perciben los sentidos es o no verda- 
dero. Atiende a lo que pueda decir un epicúreo: no tengo nada por qué quejarme 
de los sentidos; es injusto exigirles más de lo que pueden dar; todo lo que ven los 
ojos, ven lo verdadero. Entonces, ¿es verdadero cuando ven el remo torcido en el 
agua? Absolutamente todo. Si se busca la causa de por qué se ve así, si sumergido 
en la ola se viera recto, tendría que acusar a mis ojos de falsos [...]. No des asenti- 
miento más de lo que creas que ves, y no habrá decepción. No veo cómo un aca- 
démico pueda refutar al que diga: sé que esto me parece blanco; sé que me agrada 
este sonido; sé que esto me huele agradablemente [...]. Di mejor, ¿serán amargas 
por sí mismas las hojas del oleastro que la cabra apetece pertinazmente? No sé 
cómo serán para el animal, pero para mí son amargas. ¿Qué buscas más? Y tal vez 
hay algún hombre para el que no sean amargas. ¿Te molesta esto? ¿Acaso dije yo 
que eran amargas para todos? Yo dije para mí, y esto no lo afirmo para siempre”, 
Contra acad. 1 11, 24-5; 32, 946-7; cf. De gen. ad litt. X11 25, 52; 34, 475; De Trin. 
XV 12, 21; 42, 10734. 
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La sensación, como afección y como actividad del alma que 
es, lleva tanta carga de certeza y de verdad como cualquier otro 
hecho existencial del mundo interno inteligible. Es una verdad 
de conciencia, que testifica invenciblemente el alma, su propio 
ser, su propia vida y su propio pensamiento. De este modo 
entendida, la sensación queda incorporada por la “ratio infe- 
rior” al mundo de la conciencia racional. Es la mente, en la ver- 
tiente que asoma al mundo sensible, la que informa de 
racionalidad las sensaciones, de tal modo que puedan constituir 
ciencia””, 


2.6. La “ratio inferior”, por deducción, establece la existencia 
y algunas propiedades del mundo externo corpóreo 


La “ratio inferior” no encierra al hombre en el mundo inter- 
no y subjetivo de sus propias impresiones; ese mundo sólo es 
usado por san Agustín como castillo o reducto inexpugnable a 
cualquier asalto de la duda y del escepticismo. Una impresión 
subjetiva es eficaz contra cualquier académico que pretenda 
envenenar la conciencia del hombre con la duda: la duda no 
puede afectar al triple hecho de la existencia, del pensamiento y 
de la vida. Pero además de ese contenido mínimo, baluarte crí- 
tico irreductible, la “ratio inferior” es capaz de atestiguar tam- 
bién la existencia real y extrínseca del mundo corpóreo y de 
alguna de sus propiedades; para esto ya no le basta el testimonio 
inmediato de su conciencia sino que tiene que echar mano de la 


39 “Es intimísima la ciencia por la que sabemos que vivimos, y ahí no pue- 
de decir el académico: quizá duermes y no sabes, porque lo ves en sueños; lo que 
ven los que están soñando es parecido a lo que ven los que están despiertos. ¿Quién 
lo ignora? Pero el que está cierto de la ciencia de su vida, no dice: sé que estoy des- 
pierto, sino sé que vivo: porque ya duerma, ya vigile, vive. Y en esta ciencia no te 
puedes equivocar por los sueños, porque dormir y ver cosas en los sueños es pro- 
pio del que vive. Y el académico no puede objetar a esta ciencia, diciendo: estás 
loco, y tal vez no lo sabes, porque las cosas sentidas por los locos son muy pareci- 
das a las que ven los sanos. El que está loco, vive. Y contra los académicos no dice: 
sé que no estoy loco, sino sé que vivo. Por lo tanto, no puede engañarse ni mentir 
el que dice que sabe que vive”, De Trim. XV 12, 21; 42, 1074. 
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deducción y del discurso. “Y al llegar aquí, puedes advertir que, 
aunque los cuerpos no pueden ser percibidos, sin embargo, 
podemos captar inteligiblemente muchas cosas relativas a ellos, 
como por ejemplo, que existen los cuerpos [...]. Luego el cuer- 
po sensible es de algún modo inteligible, pues, de otro modo, no 
podría ser percibido”4, 

Aunque “ciertas percepciones firmísimas del ánimo” son 
especialmente eficaces contra la charlatanería de los académicos, 
“no hay que poner en duda las cosas verdaderas que aprende- 
mos por los sentidos del cuerpo: a través de ellos descubrimos el 
cielo y la tierra y todo lo que en ellos aparece, todo lo que aquel, 
que creó el mundo y a nosotros mismos, se complace en mani- 
festarnos”*!; y no sólo nuestros propios sentidos sino los ajenos 
contribuyen a desarrollar la ciencia*, Es decir, que la mente no 
solamente se conoce a sí misma en las impresiones sensibles, 
sino que “también consigue noticias de las cosas corpóreas por 
medio de los sentidos del cuerpo”*, Repetidas afirmaciones 
reflejan una convicción filosófica firmísima de que el mundo 
exterior corpóreo puede dar lugar a una ciencia. Toda la antro- 
pología agustiniana confirma este convencimiento. 

Efectivamente, las sensaciones son producto de la actividad 
psicológica del alma, pero no pueden ser engendradas sino sobre 
la modificación que un estímulo o agente externo imprime sobre 
el órgano del sentido. El alma, que por razón de su función vivi- 
ficadora conoce perfectamente su cuerpo, al darse cuenta de 
que éste sufre cambios físicos, concluye que tales modificaciones 


40 “Si dices esto, vamos a ver lo que llamamos “entender”; se realiza en nos- * 


otros de dos modos: el primer modo se hace interiormente por la misma mente y 
razón; como cuando entendemos que existe el entendimiento; el segundo, es cuan- 
do por un aviso de los sentidos, como ya dijimos, entendemos que existe el cuerpo. 
De estos dos modos, el primero para nosotros es aquel por el que entendemos lo 
que está en nosotros mismos, contando con Dios; y el segundo es aquel por el que 
entendemos lo que el cuerpo y el sentido nos anuncian desde fuera, teniendo tam- 
bién en cuenta a Dios, Si son así las cosas, nadie puede entender que un cuerpo 
existe, a no ser que el sentido haya anunciado algo sobre dicho cuerpo”, Ep. 13, 3- 
4,33,78. 

41 DeTrín. XV 12, 21; 42, 1075. 

42 C£ tb, 

43 C£ 1b.1X 3, 3; 42, 963. 
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han debido ser producidas por elementos extraños. Así, llega al 
conocimiento de la existencia de los cuerpos. Ahora bien, la 
modificación impresa por los elementos extraños en los sentidos 
es una “similitudo” que dice naturalmente relación a la causa que 
la ha producido: por la variación de las modificaciones, el alma 
podrá conocer de algún modo la variedad de los agentes que las 
producen y sus propiedades. Tal es el fundamento crítico de la 
ciencia que la “ratzo inferior” puede organizar sobre los cuerpos 
sensibles**, 

La ciencia o conocimiento “scientíalis” consiste en deducir, 
clasificar y ordenar en un sistema racional, según las razones 
eternas, todos los conocimientos o noticias que la “mens” reci- 
be a través de las sentidos sobre el mundo corpóreo. En otras 
palabras, la scientía tiene como función específicamente distin- 
ta de la sapientiía la de hacer inteligible el mundo sensible, 
encuadrando los datos de los sentidos en el esquema de las 
razones eternas, Este es el oficio propio de la “ratio inferior”. 
“Pero pertenece a la razón más alta el juzgar de las cosas cor- 
póreas conforme a razones incorpóreas y sempiternas”*, 
Recuérdese que el fin de la scientía o “cognitio scientialis” es 
eminentemente práctico, 


44 “Dela cosa visible se engendra la visión [...]. Pero por eso, no podemos 
afirmar que la cosa visible engendre al sentido [...]: engendra la forma o semejan- 
za que se hace en el sentido [...]; pero deducimos por la razón que de ningún modo 
podríamos sentir nosotros a no ser que en nuestro sentido se forme alguna seme- 
janza del cuerpo visto”, Ib, XT 2, 3; 42, 986. En este texto quedan perfectamente 
señalados los momentos del ritmo racional, que permite a la “ratio” estructurar la 
ciencia de lo sensible, 

45 Cf. Ib, XII 2, 2; 42, 999; cf. XII, caps. 3, 4, 5,7, 12, y 14; 42, 999-1011, 
donde se insiste en la distinción entre la sapientía, que contempla las razones eter- 
nas, y la scientía, que juzga de las cosas sensibles según razones sempiternas. 
Adviértase que “sublimioris rationís” no se refiere a la “ratio superior”, sino a la “ratio 
inferior”, en cuanto que es más alta y noble que el sentido del cuerpo, cf. Ib. XIT 2, 
2; 42, 999. 
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2.7. La ciencia elaborada por la “ratio” es de laboriosa 
adquisición; tiene escaso valor, porque versa sobre 
una realidad fluyente y de poca consistencia 


El conocimiento racional de las cosas sensibles no deja de ser 
de difícil consecución*, El cuerpo y los sentidos son tardos e 
imperfectos; por eso, no es extraño que la razón se vea lastrada 
en su labor. A pesar de algunos desahogos optimistas”, san 
Agustín no espera mucho de la ciencia. Al cabo, y como buen 
platónico y mejor cristiano, tiene más estima de las realidades 
eternas e inmutables del mundo espiritual y divino que de la 
materia lábil y fluyente del mundo sensible; a veces, se pregun- 
ta si el conocimiento de lo sensible puede engendrar otra cosa 
que opinión, “doxa”. Superando el platonismo, prestigia la mate- 
ria sensible y cree que puede fundar un conocimiento científico; 
pero nunca pierde de vista que los cuerpos son intrínsecamente 
mutables, por lo cual no pueden engendrar un conocimiento 
inmutable. Por eso, en esta vida estorban al alma para elevarse a 
los números inmutables; si bien en la otra sempiterna, con la 
posesión definitiva de la Unidad inmutable, no podrán constituir 
obstáculo alguno para la contemplación y para la felicidad*, 


46 “Así que la mente humana lo primero que hace es percibir por medio de 
los sentidos del cuerpo las cosas que han sido hechas, y recibe la noticia de ellas 
según el grado de capacidad humana, y luego busca sus causas [...]. Pero ¿quién 
ignora con cuánta tardanza y dificultad obra y con cuánta demora de tiempo, a cau- 
sa del cuerpo corruptible que hace pesada al alma>”, De gen. ad litt. IV 32, 39; 34; 
316-7; cf. V 16, 39; 34, 333. 

47 Cf. De civ. Deí XXII 24, 3; 41, 789-90. 

48 “Todo lo que percibe el cuerpo que se llama sensible, cambia sin cesar 
[...]. Pero lo que no permanece, no se puede percibir; sólo se percibe aquello que 
se comprende por la ciencia; pero no se puede comprender lo que cambia sin 
cesar. Así que no hay que esperar de los sentidos la sinceridad de la verdad [...]. 
Por tanto, es un consejo saludable el apartarse del mundo, que ciertamente es cor- 
póreo y sensible, y convertirse con prontitud a Dios, es decir, a la Verdad, que se 
consigue por el entendimiento y por la mente interior, que siempre permanece del 
mismo modo y que no tiene imagen de falsedad, de la cual no se pueda discernir lo 
verdadero”, De div. quaest. 83, 9, 40, 13-4; cf. Retract. 111, 2; 32, 601; De mus. VI 
4,7;,32, 1066-7. 
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Toda ciencia que requiera la ayuda de la memoria, que es facul- 
y 
tad de lo “pasado”, es ciencia falsa”, 


2.8. La “scientia” supone la estructuración inteligible 
del mundo corpóreo 


San Agustín reconoce expresamente que la “ratio” sería inca- 
paz de percibir inteligiblemente los cuerpos y de estructurar 
una ciencia con los datos sensibles, si dentro de la materia cor- 
pórea no estuviera entrañado el “número” inteligible. El arqui- 
tecto compone una obra armoniosa con elementos materiales 
porque dichos elementos tienen una disposición intrínseca de 
armonía; si un arco no poseyera la gracia y la perfección, la 
“ratio” del artista nunca podría disponer una arquería graciosa y 
bella. Se sabe que un arco es más perfecto que otro porque el 
arco, como tal, participa de la perfección y del orden: porque el 
arco material está informado por una forma inteligible”, 

Los cuerpos son múltiples y dispersos en el espacio y en el 
tiempo, pero participan de cierta unidad; si no la tuvieran, la 
“ratio” no podría verla ni juzgarla ni compararla con la Unidad 
absoluta. Si el cuerpo fuera pura multiplicidad y dispersión o 
desorden, quedaría reducido al no ser, a la nada: en tanto son 


49 “Interesa saber en cuánto espacio de tiempo nos olvidamos o nos acor- 
damos de lo que tratan (los números). Ya que ni en las mismas formas de los 
cuerpos que pertenecen a los ojos podemos juzgar ni sentir absolutamente las 
cosas redondas o cuadradas o cualquier otra forma sólida determinada, a no ser 
que las tengamos delante de los ojos; pero cuando se mira a una de las partes, si 
se olvidó lo que fue visto en la otra, se frustra totalmente la intención del que juz- 
ga; ya que esto se hace en un espacio de tiempo, y para el cambio que supone es 
necesario investigar la memoria”, De mus. V18, 21,32, 1175; cf. De Trin. XU 14, 
23:42, 1010-11. 

50 “Si preguntamos a un arquitecto que ha construido un arco, por qué edi- 
fica otro en la parte opuesta, responderá: Las partes deben corresponder a las par- 
tes iguales del edificio. Y si continúas preguntando por qué, dirá: esto está bien, es 
hermoso y gusta a los que miran; no se atreverá a decir más [...]. Y se puede pre- 
guntar si esas partes son hermosas porque gustan o gustan porque son hermosas. 
Aquí yo, sin dudar, responderé que deleitan porque son hermosas; sí se titubea, 
añadiré: tal vez porque las partes son iguales entre sí y por alguna copulación inte- 
rior son reducidas a cierta conveniencia”, De vera rel. 32,59; 34, 148-9. 
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algo en cuanto poseen orden, armonía, unidad, inteligibilidad”. 
Por eso, los cuerpos son capaces de engañarnos, porque partici- 
pan de las formas, pero no realizan en sí plenamente ninguna de 
las formas, especialmente la de la unidad”. 

La materia que, en Plotino, es la última degeneración del 
ser y la última dispersión de la unidad en la multiplicidad tem- 
poral espacial; que, por eso, es la sombra de la luz, la negación 
del ser; en san Agustín se sublima y vuelve a adquirir nobleza 
metafísica. Y es que la materia corpórea es creada por Dios y, 
por muy alejada que esté de la esencia divina, está hecha según 
las ideas ejemplares, las cuales le comunican inteligibilidad. 
“Mira el cielo y la tierra y el mar, todas las cosas que brillan 
arriba, que reptan, vuelan o nadan abajo tienen formas, porque 
llevan encerrados los números: si se les priva de esto, se redu- 
cen a la nada. ¿Por quién existen, sino por quien existe el 
número, ya que en tanto son, en cuanto están informados por 
los números? Los hombres artesanos conocen esos números de 
todas las formas corpóreas, con los cuales estructuran sus 
obras y no dejan de manejar los instrumentos y las manos hasta 


51 “No hay ningún avisado que no vea que toda especie y todo cuerpo tie- 
ne algún vestigio de unidad y que un cuerpo, por hermoso que sea, a causa de los 
intervalos, tiene una cosa en un lugar y otra en otro, de modo que no puede adqui- 
rir una unidad compacta. Y si es así, preguntaré para que se me responda: ¿dónde 
o de dónde se ve esa unidad? Porque si no se ve dicha unidad, no se puede cono- 
cer qué es lo que imitan las formas de los cuerpos ni qué es lo que no pueden rea- 
lizar plenamente (en cuanto a la unidad). Ahora bien, cuando se le dice a los 
cuerpos: vosotros no seríais cuerpos si no tuviérais alguna unidad, hay que añadir: 
pero si fueseis la unidad misma, no seríais cuerpos. Con razón se puede decir al avi- 
sado: ¿de dónde conociste aquella unidad conforme a la cual juzgas a los cuerpos? 
Pues si no vieras la tal unidad no podrías juzgar que dichos cuerpos no la tienen 
plena. Pero si la miraras con estos ojos corpóreos, no podrías decir con verdad que, 
aunque tienen algún vestigio, están muy lejos de dicha unidad. Porque con estos 
ojos corpóreos no ves sino lo corpóreo; es con la mente con la que la ves”, Ib. 32, 
60; 34, 149; 36, 66; 34, 151. 

52 “Sinos engaña la hermosura de las cosas visibles, porque tienen unidad, 
pero no tienen unidad plena, entendamos, si podemos, que no nos engañamos por 
lo que es, sino por lo que no es. Porque todo cuerpo es verdadero cuerpo, pero es 
una falsa unidad. No es plenamente uno, porque no realiza plenamente la unidad, 
cuando imita algo; y, sin embargo, no sería cuerpo si no tuviera alguna unidad. 
Tampoco tendría alguna unidad, sí no la tuviera de aquel que es la suprema uni- 


dad”, Ib. 34, 63; 34, 150; cf. ¿b. 30, 56; 34, 146; De lib. arb. 1 8, 22; 32, 1252. 
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que consiguen que la forma externa de su obra, comparada y 
referida a la otra forma interna y luminosa de los números, 
alcance en lo posible la perfección absoluta y satisfaga a través 
del sentido que sirve de intérprete, al juez interno que con- 
templa dichos números””, 


2.9. Los números, elementos inteligibles impresos en los 
cuerpos, llegan a través del mecanismo cogcoscitivo 
sensible hasta la “ratio”, donde son juzgados según 
los otros números o razones eternas 


Los números, entrañados en la realidad material corpórea 
por el número Uno, del cual son reflejo, se comunican y trans- 
miten hasta la “ratio” por medio del conocimiento sensible, a tra- 
vés de toda una teoría concatenada y jerárquica que en De 
musica se describe con detalle. El ritmo musical de un verso, por 
ejemplo, materialmente ya está en el sonido externo; del sonido 
externo se transmite al oído del que lo siente; del sentido a la 
memoria, de la memoria a la reproducción de quien lo está pro- 
nunciando; y, por último, la reproducción rítmica produce en 
el alma el placer o disgusto que es una especie de juicio natural 
sobre el ritmo mismo. Pero este juicio es todavía del sentido, el 
cual se complace o se ofende sensiblemente en la armonía o en 
el desacuerdo del ritmo sonoro; por encima está todavía la 
razón, que juzga de si la complacencia o el disgusto sensibles 
están conformes a la rectitud superior; es decir, en música, como 
en cualquiera otra disciplina o arte, la “ratio” juzga los números 
sensibles conforme a los números eternos que encuentra en sí 


53 Deltb. arb. 1116, 42; 32, 1263; cf. 11 44; 32, 1264-5; 11 17, 45; 32, 1265. 
“Ya se consideren en sí mismos, ya se utilicen los números para las leyes de las figu- 
ras o de los sonidos o de otros movimientos, tienen reglas inconmutables, que no 
han sido establecidas por los hombres, sino descubiertas por la sagacidad de hom- 
bres ingeniosos”, De doct. christ. 11 38, 56; 34, 61. “Pero en aquellas cosas espiri- 
tuales [...], a semejanza de las cuales fueron hechos estos géneros de criatura 
inferior, aunque a una considerable distancia [...]”, De Trin. XII 5, 5; 42, 1000; cf. 
De civ. Dei X 14; 41, 292. 
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pero que no son suyos sino que proceden de Aquel que hizo los 
números y la razón misma, 

La música, la arquitectura y todas las demás artes son posi- 
bles porque la “ratio inferior”, juzgando y manipulando según los 
números eternos e inconmutables los elementos inteligibles 
impresos en las cosas corpóreas, estructura con armonía racional 
el mundo de la sensibilidad. El libro sexto de la obra De música 
puede servir de base para un ejercicio magnífico de reconstruc- 
ción del pensamiento agustiniano. 

Si la materia no tuviera alguna contextura inteligible de uni- 
dad, de armonía, de números, la scientía a que da lugar resulta- 
ría artificiosa y, por tanto, falsa. Pero, al estar dicha materia 
informada por el número o elemento inteligible, “la ciencia de lo 
sensible, aunque se vea precisada a definir, dividir y distribuir 
cosas falsas, no resulta falsa”*, 

En una palabra, el mundo corpóreo debe estar informado de 
algún modo por un elemento inteligible y debe participar de la 
verdad que le da el número, peso y medida *. 


54 Todo el libro VI de De musica es una exposición detallada de esta doc- 
trina típicamente agustiniana, que recuerda tanto el espíritu griego de la armonía. 
Se describen los pasos o fases que siguen los números desde el mundo exterior y 
sensible hasta el mundo de la ratío. Se dan nombres propios a cada uno (sonantes, 
recordabiles, occursores, progressores, iudiciales), y se establece su jerarquía. Pero, 
sobre todo, por encima de los detalles de esta ingeniosa teoría musical, aparece el 
pensamiento básico de san Agustín: la materia participa de la inteligibilidad y, por 
ende, puede ser organizada científicamente por la ratío o cognitio scientialis, cf. De 
mus, VI, caps. 2-10; 32, 1163-79. 

55 De doct. cbrist. 1135, 53; 34, 60. 

56 “Así que la luz de la verdad enseña que todos los cuerpos deben tener 
medida para subsistir, número para ser armoniosos y peso para ser ordenados”, 
Contra Faust. 20,7, 42,372. 
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3. LA “RATIO SUPERIOR” Y LA SABIDURÍA. 
EL MUNDO INTELIGIBLE 


3.1. La “ratio superior” contempla los inteligibles puros, 
conforme a los cuales juzga y ordena al mundo sensible 


Por encima del mundo sensible y de sus números, indepen- 
dientes de lo temporal y corpóreo, existen los inteligibles puros, 
razones eternas y números inconmutables, contemplados por la 
“mens” en intuición directa sin intervención de los sentidos. Esta 
mirada de la mente hacia arriba, hacia lo inteligible, es de la 
“ratio superior”, es decir, “de aquella substancia racional de nues- 
tra mente por la que estamos en contacto con la verdad inteligi- 
ble e inmutable””. La acción práctica y el orden científico de la 
vida sensible, de la industria y de las artes son impuestos por la 
“ratio superior” en virtud de los inteligibles contemplados; 
dichos inteligibles los encuentra la “ratio” en la mente, pero evi- 
dentemente son superiores, pues si fueran fabricados por la 
mente misma estarían sujetos a sus cambios y no serían eternos”, 


3.2. La contemplación de los inteligibles puros por la “ratio” 
constituye la sabiduría 


“Cuando se habla de la ciencia, hay que saber distinguirla de 
la sabiduría, a la cual pertenecen las realidades que ni fueron ni 
serán, sino que simplemente son, y sólo a causa de la eternidad 
en que existen se dice de ellas que fueron, que son y que serán, 
sin mutación alguna de tiempo. Pues no puede decirse de ellas 
que existieron porque hayan dejado de existir, ni que serán de 


57 DeTrín. XII 3, 3; 42, 999, 

58 “De la razón superior es juzgar de todas las cosas corpóreas según las 
razones incorpóreas y eternas; las cuales, si no estuvieran por encima de la mente 
humana, no serían ciertamente inconmutables; y si a ellas no estuviera sometido 


algo nuestro, no podríamos juzgar las cosas corpóreas según dichas razones”, Ib. 
XII 2, 2; 42, 999. 
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modo que ahora no existan: sino que tienen siempre el mismo 
ser y no dejarán nunca de tenerlo. Permanecen, no situadas o 
fijas en el espacio de los lugares, como los cuerpos, sino que en 
su naturaleza incorpórea están presentes inteligiblemente a la 
mirada de la mente, al modo como estas cosas están en los luga- 
res, presentándose como visibles y tangibles al cuerpo””. 

El inteligible más puro, en el que se funda toda eternidad y 
toda inteligibilidad, es Dios%, 


3.3. La sabiduría no es sólo mirada especulativa sino también 
complacencia amorosa: exige pureza de corazón 


y produce felicidad 


Es claro que la sapientía agustiniana no es pura teoría aris- 
totélica sino que encierra una relación esencial con la felicidad 
del hombre; no es conocimiento especulativo que afecte sólo al 
entendimiento, sino actividad integral que interesa a toda el 
alma. La caridad no puede ser extraña a la contemplación. Ya la 
simple “cognitio scientialis” dirigía la acción en orden al sumo 
bien*!; la contemplación en su último grado es el sumo bien del 
hombre. Por eso, la contemplación de los inteligibles puros, en 
esta vida, no se consigue por el solo ejercicio del entendimiento 
sino que exige la pureza de corazón. Es más, para llegar a enten- 
derlos, es preciso amarlos*?, La concupiscencia ciega la mente; 


59 Ib. XII 14, 23; 42, 1010. “Pero las cosas eternas y espirituales se entien- 
den en la razón de la Sabiduría”, Ib. XII 12, 17; 42, 1007. 

60 C£. Ib. XU 14, 22; 42, 1010. 

61 “El deseo de la ciencia está próximo a la razón; algunas veces, la que se 
llama ciencia de la acción raciocina acerca de aquellas cosas corpóreas que se per- 
ciben por el sentido del cuerpo; si lo hace bien, dirige el conocimiento al fin del 
Bien Sumo; si lo hace mal, se goza en tales bienes en los que no puede tener la ver- 
dadera felicidad”, C£. Ib. XII 12, 17; 42, 1007; XII 14, 21; 42, 1009. 

62 “El sexto grado es de la acción, porque una cosa es limpiar el ojo mismo del 
alma, para que no mire en vano y temerariamente, y vea perversamente, y otra guar- 
dar y reafirmar su salud y otra todavía, dirigir la mirada rectamente a lo que debe ser 
visto. Los que quieren hacer esto, antes de estar limpios y sanos, son ofuscados por 
aquella luz de la verdad, de tal modo que llegan a pensar que en ella no hay nada de 
bueno y sí mucho de malo, y rechazan el nombre de la verdad, y con cierta liviandad 
y placer mezquino rehuyen la verdad y se refugian en sus tinieblas, que su enferme- 
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los soberbios no están capacitados para ver la sapientía: ésta 
debe ser buscada con todas las fuerzas del alma pura*. San 
Agustín suele designar los inteligibles como “bona”: son bienes 
eternos; nunca los considera como objetos o ideas abstractas 
del entendimiento, sino también como bienes apetecibles por la 
voluntad. 

Si en su iniciación implica amor y pureza de corazón, la sabi- 
duría, en su último grado, es inseparable de la felicidad. “¿Acaso 
piensas que la sabiduría es distinta de la verdad, en la cual se ve 
y se posee el sumo bien?”4, Solamente la contemplación y pose- 
sión definitiva de la Verdad subsistente realizará en el hombre la 
plenitud de la sabiduría y, al mismo tiempo, constituirá la suma 


felicidad”, 


3.4. Dos momentos de la sabiduría: hombre viador 
y hombre bienaventurado 


La sabiduría será perfecta cuando se consume en la con- 
templación amorosa del sumo Bien, de Dios Verdad subsisten- 


dad puede aguantar, maldiciendo la medicina”, De quant. an. 33,75; 32, 1076. “Y el 
alma misma racional, no cualquiera sino la santa y pura, es la idónea para aquella 
visión (de las razones eternas); es decir, aquella alma que tenga el ojo, con el que se 
ven esas cosas, sano y sincero, sereno y semejante a aquellas cosas que pretende ver”, 
De div. quaest. 83, 46, 2; 40, 30; cf. De Trin. IV 2, 4; 42, 889; IV 15, 20; 42, 901. 

63 “La ciencia tiene también su modo bueno: si en algo hincha o suele hin- 
char, debe ser vencido por la caridad de las cosas eternas, que no hincha sino que, 
como sabemos, edifica”, De Trin. XII 14, 21; 42, 1009; cf. De mor. Eccl. 117, 30-1; 
32, 1324; Contra acad. 11, 1; 32, 905; De serm. Dom. 11 25, 86; 34, 1308; En. ín ps. 
118, 22, 8,37, 1566. 

64 De lib. arb. 11 9, 26; 32, 1254. 

65 “En la misma visión y contemplación de la verdad, que es el séptimo y 
último grado del alma, que ya no es grado sino cierta mansión de descanso adon- 
de se llega a través de los otros grados; qué alegría, qué gozo del sumo y verdade- 
ro Bien, cuyo suspiro de serenidad y eternidad, qué diré yo [...]. En la 
contemplación de la verdad hay tanto placer cuanto cada uno puede conseguir; tan- 
ta pureza, tanta serenidad, tanta indubitable felicidad de las cosas, que nadie pue- 
de pensar que alguna vez supo algo, cuando le parecía que sabía; y para que el alma 
no sea impedida de unirse toda entera a toda la verdad, ahora desea como sumo 
regalo la muerte que antes tanto temía, es decir, la total fuga y evasión del cuerpo”, 
De quant. an. 33,76; 32, 1076-7. 
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te, que resume en sí mismo todos los inteligibles. Hasta llegar a 
esa consumación que realiza plenamente el fin del hombre, la 
contemplación es imperfecta y adecuada a la capacidad del 
hombre viador: éste, elevado sobre lo temporal del mundo cor- 
póreo, se adhiere a las realidades espirituales que presagian y 
adelantan, en cierto sentido, la Verdad subsistente y el sumo 
Bien, pero que no dan la visión directa y completa ni permiten 
la posesión perfecta%, 

San Agustín no tiene reparo en llamar sabiduría y contem- 
plación al conocimiento intelectual que el hombre viador tiene 
de los inteligibles en este mundo mortal. Es a esa sabiduría y a 
esa contemplación a las que se refiere, generalmente, en sus 
obras y textos discutidos. Es también a la sapientía del hombre 
viador a la que se refiere el presente estudio cuando trata de 
determinar su contenido, de descubrir su verdad y certeza críti- 
cas, de establecer su fundamento metafísico y de aclarar su luz 
psicológica. Mejor que sapientía debiera llamarse “deseo de la 
sabiduría”. 


3.5. Contenido de la sabiduría: verdades existenciales 
y verdades esenciales 


El contenido de la sabiduría, si se tiene en cuenta su aspec- 
to especulativo en el hombre viador, abarca todas las percep- 
ciones propias de la “mens”, las cuales tienen un sentido 
absoluto y se imponen con certeza irresistible, superan los sen- 
tidos y son independientes del mundo corpóreo y de sus cam- 
bios; el desarrollo fisiológico de los órganos y del cerebro puede 
condicionar extrínsecamente el ejercicio de la actividad mental, 
pero las percepciones “sapienciales” superan totalmente la sen- 
sibilidad y sus condiciones materiales. 

A este contenido de la sabiduría pertenecen, en primer 
lugar, las realidades existenciales que aparecen en cualquier 


66 C£.£b.33,76;,32, 1076-7; Contra acad. YUI 9, 20; 32, 944. 
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acto elemental de la conciencia reflexiva humana. En el pensa- 
miento consciente —y por pensamiento consciente entiende san 
Agustín cualquiera actividad del espíritu o de la mente, como 
afirmar, dudar, negar, querer, vacilar— aparecen tres realidades 
fundamentales y primarias que se afirman con carácter absolu- 
to: la existencia propia, la vida y el pensamiento. El que piensa, 
vive; y el que piensa y vive, existe. “Tú que deseas conocerte, 
¿sabes si existes? —-Lo sé— ¿De dónde lo sabes? —No lo sé-. 
¿Sabes que piensas? —Lo sé—. ¿Luego es verdad que piensas? 
—Verdad-”*, “Por eso, lo primero que te pregunto, para 
comenzar por lo clarísimo, es si existes tú mismo. ¿Acaso temes 
ser engañado en esta misma pregunta, cuando, si no existieras, 
ni siquiera podrías sufrir engaño? —Sigue adelante—. Luego si es 
manifiesto que existes, y no sería esto evidente para ti si tú no 
vivieras, también es certísimo que vives: ¿Te das cuenta de que 
estas dos cosas son certísimas? —Lo veo clarísimamente—. Luego 
tenemos un tercer hecho evidente, o sea, que tú entiendes. 
—Efectivamente, es cierto”%, 

La existencia, la vida y el pensamiento son tres realidades 
necesariamente inteligibles, que se manifiestan directamente al 
alma con su contenido absoluto y con su fuerza irresistible. Mejor 
que tres realidades se diría que son tres aspectos de una misma 
realidad: el alma, presente a sí misma, cuya existencia es vivir 
entendiendo. La realidad inteligible de la “mens” se afirma a sí 
misma por encima de la mutabilidad de las cosas sensibles y de 
los sentidos mismos; la afirmación de sí misma ni siquiera depen- 
de de la propia “mens”, la cual, cuando se percibe a sí misma, no 
crea nada nuevo sino que se limita a constatar su propia afirma- 
ción absoluta. En este punto luminoso viene a resolverse siempre 
el optimismo crítico de san Agustín, sobre el cual se funda, en 
último término, toda su metafísica; por ello, reaparece como 
motivo medular de su pensamiento en todas sus obras%, 


67 Sol 1, 1; 32, 885. 

68 Delib. arb.113,7,32, 1243. 

69 “Si esto es así, habría que decir que el hombre no puede tener sabiduría, 
mejor que decir que el sabio no sabe por qué vive, o que no sabe cómo vive o que 
no sabe si vive”, Contra acad. TI 9, 19; 32, 943. “Y si dudaba, yo le preguntaría: 
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Es cierto que el “cogito” agustiniano no tiene el alcance del 
“cogito” de Descartes; para el filósofo francés el “cogíto” consti- 
tuye un punto de partida y deducción de todas las demás ver- 
dades, mientras que para san Agustín el pensamiento es sólo un 
hecho o realidad elemental y simplicísima, inteligible, transpa- 
rente para el espíritu inteligente. Sin embargo, este simple hecho 
o realidad elemental inteligible implica en su simplicidad toda la 
estructura metafísica de la verdad. El que piensa, o duda, o quie- 
re, o vacila, lo hace porque se acuerda y pondera los motivos que 
existen para pensar, dudar, querer, o suspender la decisión. 

El pensamiento, en cualquiera de sus aspectos, tiene normas 
absolutas a las que se atiene para asentir, dudar, querer o vacilar. 
Estas normas no son dictadas por la conciencia; ésta no hace 
sino descubrirlas y someterse a ellas. La conciencia sabe que 
dichas normas subsisten, aunque desapareciese ella misma, por- 
que son eternas, absolutas, inmutables; y no podrían serlo, si no 
existiera una Verdad subsistente y única, fundamento metafísico 
de toda otra verdad y de todo otro hecho consciente. Así, el pen- 
samiento es un núcleo sencillo de inteligibilidad; pero que encie- 
rra dentro de sí mismo todo el subsiguiente desarrollo de la 
teoría de la verdad crítica y metafísica. La prueba de la existen- 
cia de Dios, Verdad subsistente, partirá de ese punto simple y 
luminoso de inteligibilidad interior, que se expresa en el “yo 
pienso””, 

Hay una segunda clase de realidades inteligibles que inte- 
gran la sapientía humana: son las nociones universalísimas, que 
se perciben, no en un acto vital de conciencia, sino por la inteli- 
gencia especulativa. Justicia, verdad, bondad, igualdad, etc., son 


¿Sabes por lo menos que vives? Y él respondería: lo sé”, De beata vita 1, 7, 32, 963. 
“Y si dudas, sabes, por lo menos, que dudas”, De vera rel¿g. 39,73; 34, 154. “Para 
mí es certísimo que soy, que conozco y que amo”, De cív. Deí X1 26; 41, 340. “No 
saber es propio del que vive; luego si no sabes, sabes que vives”, Ench. 20, 7; 40, 
242-3. “Permítaseme saber que vivo; permítaseme saber que quiero vivir”, De dua- 
bus an. 10, 13; 42, 104. “Como es cierto que aquel que se engaña, vive [...]. Sé que 
vivo; ya duerma, ya esté despierto, vivo. Y en este saber o ciencia, aun en sueños, 
no puede engañarse; porque dormir y ver cosas en sueños es propio del que vive”, 
De Trin. XV 12,21; 42, 1073-4; cf. X 10, 13-4; 42, 980-1. 
70 C£. De lib. arb. IL, cap. 3; 32, 1243-4; De vera rel. 39,73; 34, 154-5. 
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ideas que no corresponden a cosas mutables, sino a entidades 
puramente inteligibles; que no han sido ni pueden ser elabora- 
das con la intervención de los sentidos sino que están presentes 
en la mente desde el principio de su actividad; la misma activí- 
dad mental sería imposible si estas nociones no estuvieran 
impresas en el alma previamente. “Antes de llegar a ser felices, 
está impresa en nuestras mentes la noción de felicidad””.. 

Estos objetos inteligibles, presentes a la mente humana con 
nitidez luminosa y con absoluta certeza, reciben en las obras 
agustinianas el nombre de ideas, formas, razones eternas, espe- 
cies inconmutables, nociones, etc. A ellas hace referencia san 
Agustín en incontables pasajes de sus libros. “De esta clase de 
conocimiento por el que percibo los cuerpos ciertos y claros, dis- 
ta incomparablemente el pensamiento por el que entiendo la 
justicia, la castidad, la fe, la caridad, la verdad, la bondad y todas 
las ideas de este género. Si sois capaces, decidme qué clase de luz 
es ésta por medio de la cual se conocen con evidencia cierta 
todas aquellas cosas que no son la misma luz y que se distinguen 
entre sí, así como la distancia que media entre una y otras”?2, 

Estas nociones o ideas universalísimas son los elementos que 
entran para formar los primeros principios y los juicios eviden- 
tes de todo el orden intelectual. Sin la noción previa de “bonum”, 
no se puede hacer un juicio sobre la bondad de una cosa o de 
una acción particular. 


71 Delib. arb. 119,26; 32, 1254-5. 

72 Contra Faustum manich. XX 7; 42, 372. “A las ideas, en latín, podemos 
llamarlas formas o especies, pasando de una palabra a otra. Pero si las llamamos 
razones, nos apartamos del método de interpretar con propiedad, porque razo- 
nes, en griego, se llaman Zogo?”, no ideas; pero si alguien quiere usar este vocablo, 
no se aparta de la verdad objetiva”, De div. quaest. 83, 46, 2; 40, 30; cf. Conf. X 
12, 19; 32, 787; De lib. arb. U 9, 26; 32, 1254; De civ. Dei X11 7; 41, 355; De Trin. 
VII 3, 4; 42, 949. 
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3.6. Inmanencia y transcendencia de las nociones inteligibles. 
Tienen una realidad más fuerte y consistente 
que la de los cuerpos tangibles 


El espíritu halla dentro de sí mismo las nociones inteligi- 
bles; ningún procedimiento sería capaz de trasvasarlas desde 
fuera. Si la mente no estuviera informada por ellas, ningún maes- 
tro extraño podría enseñárselas; el pedagogo exterior se limita a 
llamar la atención del discípulo para que éste se fije y vea por sí 
mismo las verdades que ya lleva dentro. Aprender es comprobar 
personalmente lo que ya se sabe; de otro modo, el hombre 
aprendería por autoridad y fe lo que otro le impusiera desde fue- 
ra; pero ni la fe ni la autoridad dan verdadero conocimiento ni 
pueden producir la satisfacción completa propia de la certi- 
dumbre de la ciencia. El níño que aprende en la escuela un teo- 
rema, no aumenta el patrimonio de su alma con una verdad 
nueva; no hace sino descubrir en la actualidad de su inteligencia 
lo que en ella llevaba encubierto. El profesor, el libro ayudan a 
dirigir la “aciem mentis” hacia verdades en las que hasta enton- 
ces no se había reparado o sobre las que no cae la atención 
actual. El que aprende, comprueba personalmente que lo que el 
maestro dice es verdad. 

Esta comprobación supone un juicio comparativo, que sería 
imposible sin el conocimiento previo de la verdad aprendida. 
Las palabras orales o escritas son signos convencionales que no 
tendrían significación alguna ni podrían ser comprendidas, si el 
que las recibe no las refiriera a nociones previamente sabidas. Y 
por eso, un niño hábilmente interrogado, puede responder acer- 
ca de una cuestión que todavía nadie le había enseñado. Todo el 
libro De magístro es un desarrollo de la mayeútica socrática en 
este sentido”. 


73 “Cuando se trata de lo que percibimos acerca de estas cosas por la men- 
te, es decir, por el entendimiento y por la razón, nos referimos a aquellas cosas que 
vemos presentes en aquella luz interior de la verdad, por la cual es ilustrado y goza 
el mismo que se llama hombre interior; pero también entonces nuestro oyente, si él 
mismo en secreto y con ojo simple está viendo estas cosas, sabe lo que digo en su 
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Pero la interioridad o inmanencia de las nociones inteligibles 
no implica subjetividad de las mismas. La mente se ve obligada 
a exteriorizarlas en la objetividad más transcendente que conce- 
birse pueda. El espíritu las halla dentro de sí mismo; pero en este 
mismo encuentro tiene conciencia clarísima de que no las crea ni 
las configura sino que son anteriores y superiores a su propio ser 
y a su propia actividad; no las juzga sino que se siente juzgado 
por ellas, ante las que se rinde con evidencia y fuerza reverencial. 
La interioridad de las nociones es, así, compatible con la objeti- 
vidad más absoluta”*, 


propia contemplación, no en mis palabras. Luego yo no enseño estas cosas verda- 
deras al que las está viendo en su interior; es enseñado no con mis palabras, sino por 
las realidades mismas que se manifiestan, siendo Dios quien las ilumina interior- 
mente. Así, que si se le pregunta acerca de estas realidades, podría responder per- 
fectamente. ¿Qué cosa más absurda que creer que es enseñado por mi locución 
aquel que podría, antes de que yo hablara, responder acerca de lo que se le pregun- 
tara? Lo que suele suceder es que niegue algo que se le pregunta; y para que lo afir- 
me, se le hacen otras preguntas; y esto es por debilidad del preguntado, que no 
puede abarcar la luz sobre el conjunto del tema; pero si se hace por partes, pregun- 
tándole por separado, responde bien a cada uno de los apartados, que en conjunto 
no podía ver”, De imag. 12, 40; 32, 1217. “Con palabras únicamente percibimos 
palabras, o mejor, el sonido y el estrépito de las palabras; lo que no es signo, no pue- 
de ser palabra, pues aun después de oír una palabra, no puedo saber que es palabra 
hasta saber su significado. Conociendo las cosas, se perfecciona el conocimiento de 
las palabras; y, aun oyendo las palabras, ni se sabe si son palabras. Pues no apren- 
demos las palabras que ya conocíamos, a no ser que percibamos su significado, lo 
que acontece no por la audición de las voces emitidas sino por el conocimiento de 
su significado. Es una razón verdadera y con verdad se dice que, cuando se pro- 
nuncian las palabras, o sabemos lo que significan o no lo sabemos; si lo sabemos, más 
que aprender algo, nos acordamos; pero si no lo sabemos, ni siquiera nos acordamos; 
solamente es un aviso para investigar”, Ib, 11, 36; 32, 1215. 

“Por lo tanto, en todas estas cosas que se ven por la mente, el que no puede 
comprender, en vano oye las palabras del que comprende, aunque mientras se 
ignoran, es conveniente creer; pero el que puede comprender, es discípulo de la 
verdad interiormente y fuera es juez del que habla, o mejor, de la locución misma. 
Pues muchas veces, él comprende las cosas que se dicen, sin saber él mismo qué es 
lo que él dice; como cuando un epicúreo, que cree que el alma es mortal, pero está 
repitiendo o reproduciendo las razones a favor de la inmortalidad que son tratadas 
por otros, y lo oye otro sabio que puede comprender las cosas espirituales: el oyen- 
te ve que el epicúreo está diciendo cosas verdaderas, mientras que el que habla no 
sabe si está diciendo la verdad; es más, cree que todo lo que está diciendo es falsí- 
simo. ¿Acaso hay que pensar que enseña lo que no sabe? Y sin embargo, usa las 
mismas palabras que podría usar, sabiéndolo”, Ib. 13, 41; 32, 1218. 

74 “Cuando raciocinamos nosotros o cuando alguien nos pregunta acerca de 
algunas artes liberales aquellas cosas que hemos encontrado, no las hemos encon- 
trado en otra parte sino dentro de nuestra propia alma; y no es lo mismo encontrar 
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Esta objetividad y transcendencia se manifiestan en ciertos 
caracteres que presentan los objetos inteligibles: universalidad, 
necesidad e inmutabilidad o eternidad. Son universales, puesto 
que no dependen de la subjetividad de cada inteligencia parti- 
cular, sino que toda inteligencia existente y posible, sea cual fue- 
re su disposición personal, los capta con la misma claridad y con 
el mismo sentido absoluto”*. Con esta universalidad está íntima- 
mente ligada la necesidad; la inteligencia se limita a observarlos 
y, al contemplarlos, tiene conciencia segura, no sólo de que no 
puede cambiar su verdad, sino de que ellos en sí mismos son 
absolutos, de tal modo que la simple posibilidad de mudar de 
sentido encierra contradicción; precisamente, la universalidad, 
en virtud de la cual el espíritu no puede substraerse a la com- 
prensión de las nociones inteligibles, se deriva de la necesidad 
de las mismas”*, Pero si los inteligibles son necesarios interna- 


que hacer o engendrar; de otro modo, el alma engendraría cosas eternas con una 
búsqueda temporal (porque encuentra muchas veces cosas eternas; ¿hay alguna 
cosa más eterna que la razón del círculo o alguna cosa parecida en las artes de este 
género, que se comprende que existió alguna vez y que existirá siempre?); es claro 
que el alma humana es inmortal y que todas las razones verdaderas están en su inte- 
rior, aunque parezca que por ignorancia u olvido no las tiene o que las ha perdido”, 
De im. an. 4, 6, 32, 1024; cf. De lib. arb. 11 12, 34; 32, 1259. 

75 “Es más, veo que hay muchas cosas, de las que será suficiente recordar 
una, y es que la razón y la verdad del número está presente en todos los racionales, 
de modo que todo investigador pueda intentar comprenderla con su razón e inte- 
ligencia; lo cual uno podrá conseguir más fácilmente, otro con más dificultad, y 
otro, por fin, no podrá de ningún modo; pero ella se muestra a todos igualmente, 
para los que sean capaces de alcanzarla; y, cuando alguien la percibe, ella se con- 
vierte y se cambia en alimento del perceptor; y, cuando alguien se engaña con ella, 
no pierde nada sino que permanece íntegra y verdadera, mientras que el que se 
engaña permanece en el error, tanto más profundo cuanto menos la consigue ver”, 
De lib. arb. 11 8, 20; 32, 1251. “Y ¿podremos negar que esta verdad es una y común 
para verla por todos los que comprenden estas cosas, aunque cada uno la contem- 
ple no con mi mente propia y particular, ni con la tuya ni con la de nadie, sino con 
la suya, cuando lo que se contempla está presente en común a todos los contem- 
pladores?”, Ib. 11 10 28; 32, 1256; 11 9, 27; 32, 1255. 

76 “Pero la verdad de las relaciones no ha sido instituida por los hombres, 
sino advertida y encontrada, de modo que la puedan aprender y enseñar; porque 
está establecida perpetua y divinamente en la razón de las cosas”, De doct. chr. 1132, 
50; 34, 58. “Por lo tanto, juzgo que las cosas que percibo con los ojos, son tanto 
mejores cuanto más próximas están a las cosas que entiendo con el alma. Nadie 
puede afirmar por qué las cosas son así; ni tampoco puede afirmar prudentemen- 
te que deben ser así, como si pudieran ser de otra manera”, De vera rel. 31, 57; 34, 
147; cf. Sol. 11 15, 28; 32, 898. 
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mente, deben ser también inmutables y eternos: la eternidad e 
inmutabilidad no son sino una explicitación externa de su nece- 
sidad intrínseca”, 

No es extraño que las realidades que integran este mundo 
inteligible, aunque no sean subsistentes como en Platón, tengan 
más consistencia y más perfección que los objetos corpóreos per- 
ceptibles por los sentidos; éstos, en su perpetuo flujo, vacilan en el 
ser; son y no son; los inteligibles, en cambio, tienen una contextu- 
ra ontológica decidida y fuerte en la que se afirman con universa- 
lidad, necesidad e inmutabilidad. Sólo un espíritu flaco puede 
encontrar más solidez en lo sensible que en lo inteligible. “Pero 
aquellas realidades que percibe el ánimo cuando se aparta del 
cuerpo, no son ciertamente corpóreas; y sin embargo, tienen ser, y 
lo tienen en sumo grado, pues siempre “son” del mismo modo””3, 

Con tanta viveza se reflejan en las obras agustinianas las 
nociones inteligibles que pueden llegar a producir en el lector un 
espejismo que las confunda con el mundo platónico de las subs- 
tancias separadas. “Así como las cosas verdaderas lo son por la 
verdad, así las cosas semejantes lo son por la semejanza, es decir, 
como la verdad es la forma de las cosas verdaderas, así la seme- 
janza es la forma de las cosas semejantes””?, Estas expresiones 
trasladan al lector al mundo de las formas platónicas de La repú- 
blica, formas exentas de que participan las cosas particulares de 
aquí abajo. Expresamente reconoce san Agustín que los térmi- 
nos en que a veces describe los inteligibles son exagerados y se 
prestan a confusión??, 


77 “¿Acaso estas cosas pueden de algún modo corromperse, aunque perez- 
ca todo investigador o envejezca en los infiernos carnales? Porque la razón no las 
fabrica, las encuentra; por lo tanto, antes de ser encontradas, estaban en sí mismas 
y, después de ser encontradas, nos renuevan”, De vera rel, 49, 73; 34, 155. “¿No será 
verdadero que ha muerto la verdad? Si no es verdadero, es claro que no ha muer- 
to. Y si es verdadero, ¿dónde podrá ser verdadero después de morir la verdad?”, 
Sol. 15, 28; 32, 898; cf. De doct. chr. 11 38, 56; 34, 61; De lib. arb. 1 12, 33; 32, 
1259; 1119, 52; 32, 1268; De div. quaest. 83, 46, 2; 40, 30. 

78 Deímm. am. 10, 17;,32, 1030. 

79 De vera rel. 36, 66; 34, 151-2; cf. Conf. X 12, 19,32, 787; Sol. 115,27,32, 
883; De lib. arb, 11 19, 52; 32, 1268; De im. an. 4, 6; 32, 1024; De Trip. XU 2, 2; 
42,999. 

80 “Y Platón no se equivocó en esto, por haber dicho que existía el mundo 
inteligible, si no nos fijamos en la palabra, que no es muy familiar en el lenguaje 
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3.7. Las nociones inteligibles se imponen a la inteligencia 
con evidencia y certeza irresistibles, que hacen imposible 
el error y la duda 


La realidad de los inteligibles es tan fuerte y sólida que la 
inteligencia no puede menos de rendirse a ella; el ensayo de la 
duda fracasa ante las nociones simplicísimas o ante los principios 
formulados con ellas. La universalidad, la necesidad y la inmu- 
tabilidad, de las que la inteligencia tiene conciencia plena en la 
intuición de los inteligibles, dan luz de evidencia y son incom- 
patibles con la duda o con el error. “Pero la visión intelectual no 
es engaño. Porque o no entiende, como sucede al que opina 
algo que no corresponde a la realidad, o si entiende, entiende lo 
verdadero”*!, La ciencia de los inteligibles “no consta simple- 
mente de cosas entendidas, sino de realidades de tal modo 
entendidas que en ellas nadie puede errar, ni siquiera fluctuar el 
asentimiento ante cualquier posible oposición”*, Por eso, las 
verdades disyuntivas y los primeros principios metafísicos, mora- 
les y estéticos se imponen a la inteligencia con evidencia clara y 
crean un estado psíquico de certeza irresistible y satisfecha*. 

Sencillamente, los inteligibles son luz para la inteligencia y 
ésta ante ellos no puede menos de ver. 


eclesiástico, sino que atendemos a la cosa misma. Él llamó mundo inteligible a la 
razón sempiterna e inconmutable, por la cual hizo Dios el mundo. El que niega 
esto, tiene que aceptar que Dios hizo irracionalmente el mundo, o que, cuando lo 
hizo o antes de hacerlo, no sabía lo que iba a hacer, ya que en él no existía la razón 
de hacerlo. Pero si existía, como realmente existía, a ello llamó Platón mundo inte- 
ligible. Y yo no habría usado de este nombre, si hubiera estado bien instruido en las 
verdades eclesiásticas”, Retract, 13,2; 32, 588-9. 

81 De gen. ad litt. X11 14, 29; 34, 465. “Pero en estas cosas intelectualmen- 
te vistas no se puede engañar; porque, o entiende, y entonces tiene la verdad; o no 
entiende, porque no hay verdad; una cosa es errar en estas cosas que ve, y otra, errar 
porque no ve”, Ib, X11 25, 52; 34, 476. 

82 Contra acad. 17, 19,32, 915. 

83 “Nadie puede afirmar por qué son así estas cosas, ni puede decir pru- 
dentemente que deben ser así, como si pudieran ser de otra manera”, De vera rel. 
31,57; 34, 147; cf. De lib. arb. IT 10, 28-9; 32, 1256. 
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3.8. Los inteligibles no son substancias separadas como 
las del mundo platónico; pero tienen subsistencia 
unificada en la verdad 


Las nociones inteligibles transcienden manifiestamente a la 
razón humana y pertenecen a un plano transubjetivo de reali- 
dad. Pero no sólo transcienden al hombre sino a toda realidad 
existente y posible. Universales, necesarias y eternas, no están 
sometidas a la ley de ser alguno. No son tales porque les sea 
impuesta de fuera una esencia o ley intrínseca, sino que su esen- 
cia es su propia ley: no son porque cumplen normas superiores, 
sino que simplemente son. Son, y conforme a su ser se regula el 
ser de todas las demás cosas. Estrictamente hablando, no se 
puede decir que tres y siete “deben ser” diez, sino que “son” 
diez**, Una persona, una acción, una obra, etc., es buena, justa, 
bella, verdadera, porque realiza en sí la forma de la bondad, de 
la justicia, de la unidad o de la verdad*, Es propio de la razón 
más alta juzgar de estas cosas corporales conforme a razones 
incorpóreas y sempiternas, las cuales, si no estuvieran por enci- 
ma de la mente humana, no serían ciertamente inconmutables. 

Si la realidad y existencia de los inteligibles no pueden 
estar condicionadas por la realidad y existencia de ser creado 


84 C£ Ep. 162,2; 33, 705. 

85 “Pero, ¿por qué amamos a un hombre, que creeemos que es justo, y no 
la forma misma por la que creemos que es justa un alma, para que nosotros mismos 
podamos ser justos? ¿Será porque si no amamos dicha forma, de ningún modo 
podríamos amar al que por ella amamos, o mientras no somos justos, la amamos 
menos, de modo que no podemos nosotros ser justos? El hombre que tenemos por 
justo es amado por aquella forma y verdad que ve y entiende en sí mismo el que 
ama; no hay otro modo, por parte alguna, de amar la forma y la verdad; pues fue- 
ra de ella, no encontramos otra cosa semejante, para que, cuando nos es descono- 
cida, la amemos creyendo por fe, por aquel algo que conocemos. Todo lo que 
vieres semejante, ella es; pero no es semejante cualquier cosa, porque solamente ella 
es tal cual es”, De Trim. VII 6, 9; 42, 956; cf. De mus. VI 10, 26; 32, 1178; De vera 
rel, 32,59; 34, 148-9. “De la razón superior es juzgar de todas las cosas corpóreas 
según las razones incorpóreas y eternas; las cuales, si no estuvieran por encima de 
la mente humana, no serían ciertamente inconmutables; y si a ellas no estuviera 
sometido algo nuestro, no podríamos juzgar las cosas corpóreas según dichas razo- 
nes”, De Trín. XII 2, 2; 42, 999. 
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alguno, hay que concluir que, de algún modo, son increados y 
eternos: “Son ciertas formas principales o razones estables e 
inconmutables de las cosas, que no han sido formadas y son, 
por tanto, eternas y que permanecen siempre del mismo modo, 
y que se contienen en la inteligencia divina”*, Sí Dios piensa, 
y piensa siempre las cosas, debe tener en su inteligencia los 
arquetipos o formas que no son sino el propio pensamiento 
divino de las cosas. 

¿Quiere significar esto que cada uno de los inteligibles tie- 
ne su subsistencia propia y separada, como en Platón? Se ha 
visto ya que san Agustín reconoció haber hablado con dema- 
siado entusiasmo y viveza sobre el mundo de los inteligibles. El 
primer encuentro con los platónicos produjo en el santo doc- 
tor una euforia cuya influencia durará siempre; al cabo, ellos le 
enseñaron a concebir lo espiritual. En adelante, siempre acen- 
tuará la solidez y nobleza de lo espiritual e inteligible sobre lo 
corpóreo y extenso; todo esto podría favorecer una interpreta- 
ción de los inteligibles agustinianos como substancias separa- 
das. Pero lo cierto es que san Agustín nunca llegó a objetivar 
las nociones o razones eternas en sentido platónico estricto. 
Las nociones inteligibles supremas están trabadas por una dia- 
léctica interna, en virtud de la cual se implican y se unifican en 
una sola y única verdad. 

La Verdad necesaria y eterna no es ni puede ser otra cosa 
que el ser auténtico, verdadero, al que no le falta nada ni puede 
cambiar: sólo el Ser infinito e inmutable realiza la Verdad, pues- 
to que lo que cambia, o no es completo, o no es verdadero. La 
esencia (como la sapientía es plenitud de sabiduría, la esencia es 
plenitud del ser) se identifica con la Verdad. Ahora bien, el Ser 
que verdaderamente es, la Esencia, se identifica con la Bondad 
suprema que, a su vez, realiza en sí la Unidad y la Belleza infini- 
tas. Los inteligibles, así, se reducen a la Verdad subsistente: tie- 
nen subsistencia en la suprema unidad de la Verdad. La prueba 
de la existencia de Dios se reduce al desenvolvimiento lógico de 


86 De div. quaest. 83, 46, 2; 40, 30. 
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esta dialéctica interna de los inteligibles$”. La universalidad, la 
necesidad y la eternidad de cualquiera de los inteligibles condu- 
ce necesariamente a la afirmación de la Verdad subsistente, 
inconmutable, única, suprema Bondad y Belleza infinita: “Por 
tanto, concluye san Agustín, no se puede negar que existe la 
Verdad inmutable, que contiene en sí todo lo que es inmutable- 
mente verdadero”*, Los inteligibles resultan ser el origen del 
conocimiento psicológico, el fundamento crítico del mismo y la 
base metafísica de la teodicea. 


3.9. Inversamente, la Verdad subsistente contiene todos 
los inteligibles o ideas ejemplares, de las cuales los 
seres creados no son sino una copia 


Todo lo que existe fuera de la Verdad subsistente no puede 
ser sino una copia de aquellas “formas principales” o “razones 
eternas”, que no han sido formadas y según las cuales ha debido 
ser configurado todo lo demás. En ese sentido agustiniano, en la 
Verdad se contienen todos los ejemplares de todos los seres exis- 
tentes y posibles. La esencia de Dios, en cuanto es Verdad úni- 
ca y suprema, se despliega internamente en ideas o formas, que 


87 “Pero si la falsedad viene de aquellas cosas que pretenden imitar la uni- 
dad, dicha falsedad no está en que la quieren imitar sino en que no pueden realizar 
por completo la unidad en su imitación. La verdad es la que manifiesta la cosa tal 
cual es, y por eso, se llama rectísimamente su Verbo y su Luz (Jr 1, 9). Las demás 
cosas de aquel uno pueden llamarse semejantes en cuanto son, pues en cuanto son, 
son verdaderas; así que ésta es su semejanza y, por tanto, la verdad. Pues como son 
verdaderas por la verdad, así son semejantes por la semejanza, las cosas que son 
semejantes. Así como la verdad es la forma de las cosas verdaderas, así la forma de 
las cosas semejantes es la semejanza. Por lo tanto, las cosas son verdaderas en cuan- 
to son; pero en tanto son, en cuanto son semejantes al Uno principal: esa forma es 
propia de todas las cosas que son, que es la suma semejanza del Principio, y es la 
Verdad, porque existe sin ninguna desemejanza”, De vera rel. 36, 66; 34, 151-2. 
“Porque si ninguna esencia, en cuanto esencia, tiene contrario alguno, mucho 
menos tiene contrario aquella primera esencia que se llama Verdad, en cuanto es 
esencia. Porque lo primero es verdadero. Y toda esencia no es por otra cosa esen- 
cia sino porque es”, De ¿nzz. an. 12, 19,32, 1031; cf. In loan. ev. 38, 8, 10; 35, 160; 
En. in ps. 101, 10; 37, 1311; Serm. 7, 7, 38, 66; De cív. Dei XU 2; 41, 350; De Trin. 
V 2, 3; 42, 912. 

88  Delib. arb. 11 12, 33; 32, 1259. 
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no destruyen la unidad esencial íntima: la multiplicidad de ideas 
o formas eternas resulta al pasar su luz por el prisma de la inte- 
ligencia creada. La Verdad, encarnación resumida de las razones 
eternas e inteligibles, es norma y modelo y ley de todo: las cosas 
creadas no son ni pueden ser sino imitaciones de la Verdad. En 
cuanto es imitable o imitada, se dice que contiene en sí misma 
los ejemplares inteligibles. Todo lo existente y todo lo posible 
debe seguir la norma y la ley de la Verdad; si algo escapara a la 
ley de la esencia eterna, ésta no sería universal, necesaria y eter- 
na. Este despliegue de la esencia o verdad subsistente en sus 
ideas ejemplares no es sino la dialéctica interna de los inteligibles 
resumidos y unificados, pero desarrollada a la inversa, de dentro 
para fuera. 

Y san Agustín termina identificando la razón eterna e 
inconmutable, que contiene todas las ideas, con el Verbo, con 
Cristo*?, 


89 “Y, como las mismas razones que no nacen ni se destruyen, pero según 
ellas se forma todo lo que puede nacer y destruirse y todo lo que nace y se destru- 
ye [...]. ¿Hay algún religioso o imbuído por la religión, aunque no pueda intuir 
estas cosas, que se atreva a negar, es más, que no confiese que todas las cosas que 
son, es decir, todas las cosas que en su género tienen una naturaleza propia por la 
que son, que son creadas por Dios y que por este autor viven todas las cosas que 
viven y que la universal salud y buen orden, el orden mismo por el que cambian y 
realizan sus cursos temporales con cierta moderación, se contienen y son goberna- 
das por las leyes de Dios? Y establecido y concedido esto, ¿quién se atreverá a afir- 
mar que Dios creó todas las cosas irracionalmente? Y si no se puede decir ni creer 
esto justamente, se deduce que todo fue creado con razón. Pero el hombre no fue 
creado con la misma razón que el caballo: pensar esto sería absurdo. Cada cosa fue 
creada con su propia razón. Y estas razones, ¿dónde se puede pensar que existen 
sino en la mente misma del Creador? Fuera de sí mismo no existía nada en lo cual 
se fijara para crear lo que creaba: opinar esto sería sacrílego. Pero si las razones de 
todas las cosas que se podían crear y de las creadas se contienen en la mente divi- 
na, y si en la mente divina no puede haber nada que no sea eterno e inconmutable, 
por eso Platón llama a estas razones principales “ideas”, y no sólo son ideas, sino que 
son verdaderas, porque son eternas y permanecen siempre inconmutablemente: por 
cuya participación es todo lo que es, de cualquier modo que sea”, De div. quaest. 83, 
46, 2; 40, 30-1; cf. Retract. 13, 2; 32, 588-9. “Y esto es la Verdad y el Verbo en el 
principio, y el Verbo Dios ante Dios”, De vera rel. 36, 66; 34, 151. “La Verdad es 
inmortal, la Verdad es inconmutable, la Verdad es aquel Verbo del cual está escri- 
to: en el principio era el Verbo”, En. ¿n ps. 123, 2; 37, 1641; cf. De beata vita 4, 34; 
32,975; De lib. arb. 1115, 39; 32, 1262; De doct. cbrist. 134, 38; 34, 33; In ep. loan. 
TH 2, 6; 35, 2000; De Trin. XV 21, 40; 42, 1088. 
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En la Verdad subsistente se contienen todas las formas y 
modelos de todas las cosas existentes y posibles; y esto no sólo 
genéricamente sino individualmente. Como enseña Plotino, en 
la nous deben estar representados y contenidos, además de los 
géneros y las especies, los individuos; de otro modo, la realidad 
derivada sería más rica que la originaria”. Pero todas las for- 
mas están simplificadas en las nociones transcendentales de 
Esencia, Verdad, Unidad, Bondad y Belleza. Estas, a su vez, no 
son sino el despliegue racional de una misma y sola esencia 
divina inteligible. 


3.10. ¿Se identifican los inteligibles que están en la esencia 
divina y los que son intuidos por la inteligencia humana? 


Esta pregunta no se puede responder de una forma simplis- 

ta, ya que en ella se encuentra comprometida toda la teoría agus- 
mE aa : , 

tiniana de la “iluminación”, que exige un detenido estudio. 


4. ILUMINACIÓN 


4.1. La mente, al conocer los inteligibles, los reconoce; 
por tanto, aprender o conocer es acordarse 


Ya se ha visto cómo para san Agustín los inteligibles des- 
bordan ampliamente el plano de lo sensible, al cual superan, 
ordenan y juzgan; lo sensible y los sentidos deben ser elimina- 
dos, cuando del conocimiento de los inteligibles se trata. Los 
inteligibles no son imágenes de cosas sino que son las cosas mis- 
mas: “No llevo las imágenes de las cosas sino las cosas mismas”. 
Son cosas que el alma posee sin que los sentidos hayan interve- 
nido en su adquisición: “Pero las cosas mismas que se expresan 
con tales sonidos y que no percibí con sentido alguno del cuer- 


, O “Cada cosa fue creada con sus propias razones”, De div. quaest. 83, 46, 
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po ni encontré en ningún lugar fuera de mi ánimo y guardé en 
mi memoria, no son sus imágenes sino las realidades mismas””, 

Por otra parte, la mente no los elabora y ante ellos se siente 
inferior y posterior: los intuye independientes de la propia exis- 
tencia y de la existencia de todo el mundo. Tampoco los apren- 
de de un maestro externo; como se ha dicho, nadie es capaz de 
proporcionarlos al alma desde fuera; el pedagogo se limita a 
dirigir la atención del alumno para que éste los descubra dentro 
de sí mismo por sí mismo. 

Esto quiere decir que los inteligibles están dentro del alma, 
perteneciendo a su patrimonio espiritual. Conocerlos consiste en 
fijarse en ellos o en sacarlos de la penumbra u oscuridad a la luz 
actual de la conciencia intelectual. “¿De dónde y por dónde 
entraron en mi memoria? No sé cómo; pues cuando los aprendí, 
no fue por autoridad extraña sino que los reconocí dentro de mi 
corazón y los comprobé como verdaderos y se los entregué a mi 
memoria para reproducirlos cuando quisiera. Por tanto, allí esta- 
ban aun antes de aprenderlos; pero en mi memoria no estaban. 
Entonces, ¿dónde se encontraban o por qué, cuando me los 
dijeron, los reconocí y dije: “Así es, es verdad”, sino porque ya 
estaban en mi memoria, pero, tan alejados y escondidos en las 
cavernas más íntimas, de donde no podrían ser sacados sin el 
aviso de alguien, ni quizá los podría pensar?” 

Y es que el alma humana, en su simplicidad espiritual, encie- 
rra una amplitud y riqueza de contenido que no puede simultá- 
neamente estar presente a la inteligencia. Los modernos dirían 
que el campo de la conciencia es muy extenso y no puede ser 
abarcado por una sola mirada, es necesario que la atención, “acies 
mentis”, vaya iluminando sucesivamente los diferentes sectores, 
poniendo en la actualidad consciente de la “cogítatio” lo que a la 
voluntad le interesa. Agustinianamente, el ejercicio de la con- 
ciencia consiste en actualizar algún contenido que estaba oculto, 
olvidado, no atendido: pero esto es simplemente “acordarse”. 


91 Conf.X 9,16; 32,786; cf. Ib, X 10, 17; 32, 786; De Trin. XV 23, 43; 42, 
1090. 
92 Conf. X 10, 17; 32, 786. 
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La conciencia, en este sentido, es “menzoría su”, memoria de 
sí misma: “Por consiguiente, el alma ha de tener algo en su natu- 
raleza que sea como su propia mirada, que, cuando piensa en sí 
misma, se vuelva hacia ella no con un giro espacial sino con 
conversión incorpórea; pero cuando no está actualmente refle- 
xionando sobre sí misma, no queda bajo su propia mirada ni el 
ojo interior está fijo en ella, pero sigue conociéndose como si 
fuera memoria de sí misma. Es como el erudito en muchas dis- 
ciplinas, en cuya memoria se contiene todo lo que conoce, sin 
estar por ello bajo su mirada actual sino aquello que piensa, 
permaneciendo el resto de las cosas conocidas como en una 
especie de noticia profunda y oculta que se llama memoria””. 

Si la memoria, en su significación característica agustiniana 
consiste en poner delante de la mirada de la mente las cosas del 
alma que están fuera del alcance de la atención consciente, se 
entiende que, tratándose de los inteligibles que pertenecen 
evidentemente al patrimonio habitual de las cosas del alma, 
aprender o conocer es acordarse. “De donde concluimos que 
aprender estas cosas no consiste sino en recoger, reflexionando, 
lo que la memoria ya contenía de un modo desordenado, y pro- 
curar, con atención especial, que las cosas estén dispuestas en la 
memoria, en la que originariamente se escondían esparcidas y 
diseminadas, de modo que se evoquen fácilmente cuando se 
desee. Y cuántas cosas de esta clase lleva mi memoria que ya 
están clasificadas y, como ya dije, dispuestas, de las que decimos 
que hemos aprendido y que conocemos. Las cuales, si dejo de 
evocar durante intervalos discretos de tiempo, se sumergen otra 


93 De Trín. XIV 6, 8; 42, 1042. “Pero en la mente no sucede así. No es 
adventicia a sí misma, como si a sí misma, que ya existía, viniera de otro lugar la 
misma mente que no existía; o como si no viniera de otro lugar sino que en sí mis- 
ma que ya existía, naciera ella misma que no existía... Cuando ciertamente, desde 
que comenzó a existir, no dejó de acordarse de sí misma, como ya demostramos. 
Por ello, cuando vuelve a sí misma por la cogitación [...]”, 1b. XIV 10, 13; 42, 1047. 
“Así, en la cosa presente, como la mente está presente a sí misma, no es absurdo lla- 
mar memoria a aquello por lo cual la mente está presente para sí misma, de modo 
que por su pensamiento pueda entenderse [...]”, lb. XIV 11, 14; 42, 1047-8. “Así, 
pues, ha sido constituida la mente humana, de modo que no puede menos de acor- 
darse de sí misma”, Ib. XIV 14, 18; 42, 1049. 
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vez y se hunden en los rincones más interiores y han de ser pen- 
sadas como si fueran nuevas (pues no es otro el lugar donde 
están) y como violentadas para que de nuevo puedan ser sabi- 
das, o sea, han de ser recogidas de su estado de dispersión, de 
donde viene la palabra “cogítare””, “Y aprender no es otra cosa 
que recordar””, 

En este sentido socrático, que san Agustín hace suyo, al 
conocimiento de las ideas inteligibles que el espíritu encuentra 
dentro de sí mismo y que reconoce cuando el maestro o el pro- 
pio esfuerzo las muestran a su atención, puede llamarse y se lla- 
ma memoria”, 

“Las razones de los números y de las dimensiones, así como 
las leyes innumerables que no han sido impresas en el alma por 
los sentidos del cuerpo, ya que no tienen color ni olor ni sabor ni 
suenan ni pueden palparse””, también se contienen en esta 
memoria. Las matemáticas son, pues, ciencia de memoria. 

En esta memoria se contiene también la felicidad, ya no sim- 
plemente como idea sino como término del deseo y de la espe- 
ranza de todos los hombres normales. Si el hombre no la 
conociera, no la podría desear: “Ni podríamos amarla, si no la 
conociéramos previamente”*%, 

En la memoria se ha dignado alojarse Dios mismo: si en ella 
no habitara, no podríamos reconocerlo en la idea o en la expe- 
riencia mística. Lo reconocemos; luego nos acordamos de él. 


94 Conf. X 11, 18; 32, 787. 

95  Dequant. an. 20, 34; 32, 1055; cf. Sol. 1120, 35; 32, 902. 

96 “Algunos han calumniado el invento socrático, por el que se afirma que 
las cosas que aprendemos no se introducen como nuevas en nosotros, sino que apa- 
recen en la memoria por el recuerdo; objetan que la memoria es sólo de las cosas 
pasadas, pero que estas cosas que aprendemos entendiendo, según enseña el mis- 
mo Platón, permanecen siempre y no pueden morir, y por eso no son cosas pasadas; 
pero no se dan cuenta que es visión pasada aquélla por la que vimos estas cosas 
alguna vez en nuestra mente: y porque de ellas tal vez nos olvidamos, y comenzamos 
a mirar de otra manera otras cosas, y ahora las volvemos a ver recordando, es decir, 
por la memoria”, Ep. 7, 1,2; 33, 68; cf. Conf. X 11, 18; 32, 787. 

97 Conf.X 12, 19,32, 787. 

98 Conf. X 20, 29; 32, 792. San Agustín llega a preguntarse si el género 
humano habrá conocido la felicidad en nuestros primeros padres, que la gozaron y 
perdieron; cf. ¿b. caps. 20 y 21; 32, 791-3, 


CAP. 2. VIDA Y ACTIVIDAD DEL ALMA 115 


Sobrecogido san Agustín por este misterio, quiere insinuar que 
el primer encuentro del hombre con Dios ha debido realizarse 
en lugar que transciende la memoria; “¿Dónde te encontré para 
aprenderte sino en ti, más arriba de mí?””, “Pero, en definitiva, 
si el espíritu reconoce a Dios en la primera idea o en la primera 
experiencia, es porque se acuerda de él y porque ya lo llevaba en 
la memoria: “Habitas ciertamente en ella, porque de ti me acor- 
dé en el momento en que te aprendí y en ella te encuentro, 
cuando me acuerdo de ti”. “Y cómo podría encontrarte, sin 
tener memoria de ti?”1%, 

En una palabra, todas las especies que integran el mundo 
inteligible independiente de los sentidos se contienen escondidas 
y como olvidadas en la memoria!%; el conocimiento superior 
consiste en aplicar la atención (aciem mentis) al campo dilatado 
de la memoria para actualizar o tomar conciencia de lo que ya se 
sabe!'”, Esta operación de aplicar la atención a una especie o 
conjunto de especies tiene un término propio en san Agustín: 
“cogitatio”, como ya se ha dicho. 

La memoria del pasado como tal pasado no es sino un caso 
particular de la “cogitatio” agustiniana. Todos los estados del 


99 Conf. X 26,37;,32,795. 

100 1b.X 17,26; 32,791; cf. Ib. X 25, 36; 32,79, 

101 “Atribuimos a la memoria todo lo que sabemos, aunque no siempre 
estemos pensando en ello; y atribuimos, en un cierto modo propio, a la inteligen- 
cia la información del pensamiento. Pensando lo que encontramos de verdadero —y 
esto es lo que con propiedad llamamos entender, lo dejamos nuevamente en la 
memoria. Pero hay una profundidad más escondida en nuestra memoria, y en ella, 
cuando pensamos, encontramos lo que allí está, y se engendra una palabra íntima, 
que no pertenece a lengua alguna, que es como ciencia de ciencia, visión de visión 
e inteligencia (que ya aparece en el pensamiento) de la inteligencia (que estaba en 
la memoria, aunque oculta); pero si el pensamiento no tuviera alguna memoria, no 
sería capaz de volver a aquellas cosas que había dejado almacenadas en la memoria, 
cuando estuviera pensando otras cosas”, De Trín, XV 21, 40; 42, 1088-9. 

102 “Y cuando vuelvo el filo de mi pensamiento a mi memoria y digo a mi 
corazón lo que conozco, y se engendra de mi ciencia una palabra verdadera, 
ambas cosas son mías, la ciencia y la palabra. Porque soy yo quien conoce, y soy yo 
quien digo en mi interior lo que conozco. Y cuando, pensando (cogitando), 
encuentro en mi memoria que o bien entiendo o bien amo algo, el entendimiento 
y el amor estaban allí y, aun antes de pensar, ya encuentro en la memoria mi enten- 
dimiento y mi amor, por los que soy yo, no la memoria, quien entiendo y amo”, Ib, 
XV 22, 42; 42, 1089. 
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alma se pueden actualizar en la conciencia actual, en donde el 
espíritu los reconoce como ya experimentados: las decisiones, 
los afectos, los mismos inteligibles puros se recuerdan como ya 
tenidos y experimentados. En el recuerdo no sólo se piensan y se 
entienden las ideas sino que se tiene la conciencia concomitan- 
te de que tales ideas ya habían estado otra vez bajo la luz de la 
atención y que ahora vuelven al primer plano!?. 

¿Tiene algo que ver esta doctrina con la teoría platónica de 
la reminiscencia? San Agustín, que rechaza filosóficamente el 
mundo subsistente de las ideas, no cree tampoco en la preexis- 
tencia del alma ni en la correspondiente reminiscencia. Si la pre- 
existencia del alma fuera un hecho, no habría razón para que 
unos hombres tuvieran más facilidad que otros para aprender las 
matemáticas; además, hay una experiencia en contra, y es que las 
cosas sensibles no percibidas por sentido alguno no se pueden 
“recordar”, La memoria agustiniana tiene, más bien, un sen- 
tido socrático. “La reminiscencia platónica es corregida y supe- 
rada por la iluminación, que pretende explicar cómo llegan a 
nuestra alma los inteligibles, que ella ni fabrica ni percibe por 
intermedio de los sentidos. 


4.2. El hecho de la iluminación 


Los inteligibles no son reminiscencias platónicas de una vida 
anterior; tampoco entran en el hombre por las ventanas de los 
sentidos, los cuales solamente tienen aptitud para recibir y trans- 
mitir las impresiones sensibles de los cuerpos; por último, no 
pueden ser fruto de la elaboración del entendimiento humano, 
al cual superan y juzgan. Sin embargo, el alma los conoce. 
¿Cómo se realiza este contacto cognoscitivo de la razón superior 
con las ideas? 


103 Cf. Comf. X 13,20; 32, 787; X, caps. 14 y 21; 32, 788 y 792-3. 

104 Cf. De Trin. X1 15, 24; 42, 1011-2; Retract. 1 4, 4; 32, 590. En De lib. 
arb., obra muy anterior, dice que es una cuestión muy difícil de resolver la de la pre- 
existencia del alma, y que la deja para considerarla más detenidamente en otra oca- 
sión, cf. De lib. arb. 112,24; 32, 1134. 
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Desde sus primeras obras, san Agustín asegura que el alma 
conoce los inteligibles en una luz interior y superior. La inteli- 
gencia humana necesita ser iluminada por una luz especial en la 
que contempla las ideas: “Pero cuando se trata de aquellas cosas 
que percibimos con la mente, o sea, con el entendimiento y con 
la razón, nos referimos a algo que vemos presente en aquella luz 
interior de la verdad, con la cual el llamado hombre interior es 
iluminado y de la cual goza”*%, En adelante, nunca dejará de 
emplear la metáfora de la luz cuando se refiera al conocimiento 
humano de las ideas'% o a la práctica de la vida moral y de la jus- 
ticia!”, Por eso, la doctrina agustiniana sobre el conocimiento de 
los inteligibles es conocida como “teoría de la iluminación”. 

El paralelismo exagerado de la iluminación física y de la 
gnoseológica conduciría a errores de interpretación que es pre- 
ciso evitar. La palabra “luz” y la realidad expresada por ella no 
son unívocas cuando se aplican al plano corpóreo o al espiritual; 
se trata de una metáfora y, por tanto, la iluminación física no 
puede compararse con exactitud y con detalle a la espiritual: el 
paralelismo se da sólo en los puntos fundamentales. 

Como en la material y corpórea, en la visión intelectual inter- 
vienen necesaria y esencialmente tres factores: luz, objeto y facul- 
tad. El ojo carnal no puede ver los cuerpos, si falta la luz; la 
mente no puede contemplar las verdades si éstas no están ilumíi- 
nadas por una luz espiritual'%%, Si fuera posible saber cuál es la 
parte que san Agustín asigna a cada uno de estos tres elementos 
en el conocimiento humano de los inteligibles, la teoría de la ilu- 


105 De mag. 12, 40,32, 1217. 

106 “Y, siendo así las cosas, te ruego que me digas lo siguiente: puesto que 
se trata de un negocio muy importante dentro de tí mismo, y puesto que distingues 
las cosas interiores de las exteriores y que prefieres inefablemente aquellas a éstas, 
y puesto que dejadas afuera las exteriores, te dedicas dentro de ti a las interiores, y 
que las juzgas según fines incorpóreos, ¿piensas que te encuentras en ninguna o en 
alguna luz?”, Ep. 147, 17, 42; 33, 615; cf. Ib. 17, 43-44; 32, 615-6. “Decid, si podéis, 
qué luz es ésa [...], y, sin embargo, esta luz no es aquella luz que se identifica con 
Dios”, Contra Faust. 20, 7; 42,372. 

107 “De modo que el ojo del corazón perturbado y enfermo se aparta de 
la luz de la justicia, y no se atreve ni es capaz de contemplarla”, Sermz. 88, 5, 38; 
38, 542. 

108 C£. In loan. ev. 35, 3; 35, 1658. 
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minación quedaría perfectamente aclarada. Por desgracia, en los 
escritos agustinianos hay oscuridades y vacilaciones que no per- 
miten reconstruir su pensamiento con nitidez. Sin embargo, algo 
elementalísimo puede asegurarse desde ahora con plena certeza 
sobre esta trinidad de la iluminación: en primer lugar, la luz ori- 
ginaria no es ni puede ser otra que el mismo Dios; los objetos ilu- 
minados por esa luz originaria son las ideas, reflejos creados de la 
esencia de Dios; la facultad que contempla las ideas iluminadas 
por Dios es la “ratio superior” del alma humana. 


4.3. Dios se identifica con la luz y con la verdad originarias, 
sin las cuales es imposible la visión humana 
de cualquiera otra verdad 


Sobre esto no deja san Agustín lugar a duda alguna. Dios es 
la luz primera y fontal, sin la cual el hombre no podría com- 
prender inteligiblemente verdad alguna. “Dios, luz inteligible, 
en quien, de quien y por quien todas las cosas resplandecen 
inteligiblemente”!%. Es por eso por lo que cualquier verdad 
implica necesariamente la afirmación de la existencia de la 
Verdad primera y subsistente. La afirmación de los Soliloquios se 
repite en todos los tonos en muchos libros agustinianos!'”. 


109 Sol11,3;32,870. 

110  “Dijiste que solamente una divinidad puede mostrar al hombre qué sea 
la verdad, ya brevemente, ya piadosamente. No he escuchado en nuestra conver- 
sación nada más agradable, más suave, más grave, más probable, y si esa deidad 
existe, nada más verdadero”, Contra acad. II 6, 13; 32, 940. “Y este resplandor en 
nuestros luminares interiores lo infunde aquel sol (Dios) secreto”, De beata vita 4, 
35; 32, 976. “Y aquellas cosas que se aprenden en las disciplinas, que cada uno 
entiende y que concede que sin duda alguna son verdaderas, hay que creer que no 
se pueden entender, a no ser que sean iluminadas por un como sol interior [...]. 
Así, en aquel secretísimo Dios que pretendes comprender, hay tres cosas: que exis- 
te, que es entendido y que te hace entender todo”, 50/18, 15; 32, 877. “Y aquel que 
es consultado y enseña es Cristo, que habita en el hombre interior (Ef 3, 16-17), esto 
es, la inconmutable fuerza y sempiterna sabiduría de Dios”, De mag. 11, 38; 32, 
1216. “Entré y vi con el ojo interior de mi alma, por encima de mi mente, la luz 
inconmutable”, Conf. VIL10, 16; 32, 742; aquí parece que el alma humana ve la luz 
originaria, “quae fecit me”. “Pero somos iluminados por ti, para que los que fuimos 
tinieblas seamos luz en ti”, 15. 1X 4, 10; 32,768. “La luz que está sobre las mentes, 
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No se olvide que esta luz o verdad primera es única eincon- 
mutable, pero que a través del prisma de la inteligencia humana, 
se descompone y despliega en diversos aspectos parciales inteli- 
gibles; cada uno de estos aspectos parciales inteligibles corres- 
pondería o representaría una de las ideas ejemplares o “rationes 
aeternae”, las cuales realmente se identifican entre sí y con la 
esencia divina y según las cuales son creadas todas las cosas del 
mundo. Dichas “rationes aeternae” o ideas, “que están contenidas 
en la inteligencia divina”!!! y que se identifican con ella no son 
necesariamente los inteligibles contemplados por la inteligencia 
humana. La visión de las “rationes aeternae” pertenece a la con- 
templación de la Verdad, que es el fin último y transcendente del 
hombre y que se consigue sólo en la posesión del sumo y verda- 
dero Bien; en este mundo, dicha visión es privilegio pasajero de 
pocos, “de ciertas almas grandes e incomparables”1?; en cam- 
bio, la visión de los inteligibles es patrimonio de toda inteligen- 
cia humana normalmente desarrollada. Esta advertencia puede 
evitar confusiones a la hora de interpretar el pensamiento agus- 
tiniano sobre la iluminación. 


4.4. La luz originaria, que hace posible la visión intelectual, 
no es contemplada directamente por la inteligencia humana: 
la iluminación no implica la visión ontologista 


El hecho de que Dios sea la verdad o la luz primera y origi- 
naria que ilumina al hombre para el conocimiento intelectual no 
implica la visión ontologista de Dios por la razón humana. La 
equivocación de Malebranche, al interpretar ontologísticamen- 


que está por encima de todas las mentes. Esto era aquella vida por la cual fueron 
hechas todas las cosas”, In Toan. ev. 3, 4; 35, 1398. “Esto del alma, que se llama 
entendimiento y mente, es iluminado por una luz superior. Y desde luego, esta luz 
superior, por la cual se ilumina la mente, es Dios”, Ib, 15, 19; 35, 1517. “Nuestra ilu- 
minación es participación del Verbo, es decir, de aquella vida que es luz de los hom- 
bres”, De Trin. IV 2, 4; 42, 889; cf. De pecc. mer. 125, 37-8; 44, 130; De cív. Dei XI 
24; 41, 338; De gen. ad ltt. X1I 31, 59; 34, 479. . 

111 Cf. De dív. quaest. 83, 46, 2; 40, 30. 

112 Dequant. an. 33,76,32, 1076. 
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te a san Agustín, está en creer que las ideas contempladas por la 
inteligencia humana, que participan de las propiedades de nece- 
sidad, eternidad y universalidad, son las ideas ejemplares o 
“rationes aeternae” que se contienen en la inteligencia divina y 
que se identifican con la propia esencia de Dios. 

El texto y el contexto de las obras de san Agustín se oponen 
decididamente a esta interpretación. 

Desde luego, se excluyen expresamente de la visión ontolo- 
gística en Dios las cosas corpóreas y sensibles. “Muchas de estas 
cosas quedan muy distantes de nuestra mente a causa de la dife- 
rencia de su especie, ya que son corpóreas; y no es capaz nues- 
tra mente de ver tales cosas en las razones por las que fueron 
creadas, para así llegar a conocer el número, el tamaño y la cali- 
dad de tales cosas, aunque no las percibamos por los sentidos. 
Están lejos aun de los sentidos de nuestro cuerpo, o por la dis- 
tancia o porque algo, que se interpone o se opone, las separa de 
nuestra mirada o de nuestro tacto”*”, Dios conoce todas las 
cosas en sus razones eternas; en realidad, las cosas son en cuan- 
to Dios las conoce y las quiere; por tanto, los cuerpos también 
son conocidos por Dios en sus propias razones eternas!!*; pero 
los hombres, que están hechos por Dios de otra manera muy dis- 
tinta y que se diferencian de la Razón eterna, no pueden conocer 
lo corpóreo sino por el instrumento de los sentidos!”, 


113 De gen. ad litt. V 16, 34; 34, 333. “De estas tres cosas, lo que expuse en 
último lugar, lo conocemos por los sentidos del cuerpo y por la costumbre de la 
vida”, Ib. V 12, 28; 34, 331. “Pero la mente humana, al principio, experimenta por 
los sentidos del cuerpo todas las cosas que han sido hechas y obtiene la noticia de 
las mismas según el grado de la capacidad humana; y luego busca sus causas”, Ib, 
V 32, 49; 34, 316. “¿Acaso todas estas cosas sensibles fueron buscadas, no por la 
sabiduría inconmutable sino por historia de lugares y espacios y fueron creídas por 
haber sido experimentadas y escritas por otros?”, De Trim. IV 16, 21; 42, 902; cf. IX 
3,3; 42, 963; XV 12, 21; 42, 1073. 

114 Cf. De Trin. IV 16, 21; 42, 902. 

115 “Todas estas cosas se conocen de una manera distinta por los ángeles en 
el Verbo, donde tienen sus causas y razones, según las cuales han sido creadas, que 
permanecen inconmutablemente, y de otro modo se conocen en sí mismas”, De cíp. 
Dei XI, 29; 41, 343. “Pero la mente angélica, que está unida al Verbo de Dios por 
caridad pura, después que fue creada en tal orden que precediera a todas las cosas, 
antes que fueran hechas las cosas que debían ser hechas, las vio en el Verbo de 
Dios; y así, eran creadas primeramente en el conocimiento de las mismas, cuando 
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Tampoco el alma humana es conocida por sí misma en 
Dios ni en sus razones eternas. El hombre percibe su propia 
alma reflexivamente a través de sus actos; la de los demás, por 
analogía''*, 

No se ven las cosas materiales ni las espirituales en Dios ni 
en sus razones eternas, porque ni la esencia de Dios ni sus razo- 
nes inconmutables se manifiestan directamente a la mirada de la 
inteligencia humana. La visión inmediata de Dios y de las ideas 
ejemplares es totalmente ajena al estilo de la filosofía agustinia- 
na. Si san Agustín estuviera convencido de que el alma del hom- 
bre ve o puede ver directamente a Dios y a sus razones eternas, 
no se esforzaría con tanto empeño en ensayar demostraciones 
racionales e indirectas. ¿Qué necesidad hay de demostrar lo que 
se percibe inmediatamente? 

El libro segundo del De libero arbitrio es un ejemplo de 
ensayo demostrativo de la existencia del Ser primero. En De 
ordíne, san Agustín confiesa que la demostración misma encierra 
dificultades graves; en la Epístola 147, dirigida a Paulina, recal- 
ca expresamente estas dificultades. Por otra parte, el santo doc- 
tor enseña que los ojos del alma, purificados por el ejercicio de 


Dios iba diciendo que fueran creadas, antes que en su propia naturaleza. Y de la 
misma manera conoció en sí mismas las cosas creadas, pero con una noticia menos 
fuerte, que es la que se llamó “víspera”, De gen. ad litt. IV 32, 49; 34, 317. “Y la 
locución más sublime de Dios ante la cosa hecha es la razón inmutable de la misma 
cosa hecha, que no tiene sonido que haga estrépito sucesivo, sino que tiene fuerza 
que permanece sempiternamente y que obra también en el tiempo. Con esta locu- 
ción habla a los ángeles, y a nosotros que estamos muy distantes nos habla de un 
modo distinto..., porque la Verdad inconmutable habla por sí misma inefable- 
mente a las mentes de la criatura racional o lo hace por intermedio de alguna crea- 
tura mutable, ya con imágenes espirituales, ya con voces corporales al sentido del 
cuerpo”, De civ. Dei XVI 6, 1; 41, 484. 

116 En cuanto al conocimiento que el alma tiene de sí misma por sus activi- 
dades, véase el apartado 2.1. (cap. I de esta Primera Parte), p. 24. “Luego se cono- 
ce a sí misma por sí misma, porque es incorpórea; pues si no se conoce, no puede 
amarse”, De Trin. 1X 3, 3; 42, 963. “Los movimientos de los cuerpos, por los que 
nos damos cuenta que hay otros seres que, además de nosotros viven, los conoce- 
mos por semejanza de nuestra experiencia; porque nosotros movemos nuestro 
cuerpo, viviendo, como lo mueven ellos. Cuando el cuerpo vivo se mueve, no se nos 
abre a nosotros ventana alguna para ver el alma, pues ésta no se puede ver con los 
ojos; sino que deducimos que algo tiene aquella mole como lo que tenemos nos- 
otros, para moverse de un modo parecido como nuestro cuerpo: es decir, que tie- 
nen vida y alma”, 1b. VII 6, 9; 42, 953. 
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una vida santa y limpios por la sinceridad y buena voluntad, 
pueden llegar a conocer a Dios en las criaturas y por las criatu- 
ras, y se complace en buscar el vestigio divino en los detalles más 
insignificantes del mundo creado. Todo esto demuestra que no 
debe de tener mucha confianza en la pretendida visión directa 
de la esencia divina. 

Además, san Agustín establece grados en la contemplación 
de la verdad, lo cual no se compadece muy bien con la intuición 
directa de la verdad en Dios; y expresamente confiesa que el gra- 
do supremo, que tiene razón de fin y que consiste en la contem- 
plación inmediata de la verdad en Dios o en sus razones eternas, 
está reservado en esta vida a rarísimas almas privilegiadas, des- 
pués de ser purificadas por la ascesis cristiana y preparadas por 
una gracia especial divina. “Otra cosa distinta es la luz misma, 
por la cual se ilumina el alma para ver en sí o en la luz las cosas 
entendidas como verdaderas. Porque aquella luz es Dios mismo, 
y ésta es criatura, aunque racional e intelectual, hecha a imagen 
de Dios, la cual cuando intenta mirar aquella luz, tiembla de 
debilidad y se siente impotente [...]. Pero cuando es arrebatada 
hacia allí y llevada sobre los sentidos carnales, se presenta con 
más nitidez ante aquella visión, no de un modo local y espacial 
sino de una manera muy particular, llega a ver sobre sí misma 
aquella luz, con la ayuda de la cual ve también todo lo que inte- 
lectualmente ve en sí misma”!”, Y solamente cuando el alma 
haya llegado a su purificación definitiva y se haya vuelto bella y 
armoniosa por la resurrección, podrá mirar directamente a Dios, 
luz originaria y fuente de toda luz y de toda verdad, lo cual 
constituirá la vida bienaventurada del cielo**, 

Estos principios han de tenerse a la vista cuando se quieran 
interpretar ciertas expresiones agustinianas que a algunos ofre- 
cen sabor ontologista. Tales expresiones o se refieren a una 


117 De gen. ad litt. XII 31, 59; 34, 479-80; cf. Ep. 92, 2; 33,318; cf. Ib. 147, 
13,31, 33, 610; De quant. an. 33, 76, 32, 1076. 

118 “Y ya sigue la mirada, que es la visión misma de Dios, que es el fin de la 
mirada [...]. Y ésta es la virtud perfecta, la razón que llega a su fin, por la cual se 
consigue la vida bienaventurada”, $01 16, 13; 32, 876; cf. De ord. 11 19, 51; 32, 1019; 
De Trin, XIV 17, 23; 42, 1055. 
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visión excepcional y mística a la que a veces llega el alma purifi- 
cada por la caridad y por la gracia de Dios (visión que, por otra 
parte, resulta corta y difícil)!"”, o se refieren a un conocimiento 
especialmente profundo de Dios al que llegan los sabios, no por 
visión directa sino a través de las criaturas y de la meditación 
estudiosa e intensa!?, 

Con certeza, nunca se trata del ejercicio normal y natural de 
la inteligencia humana. El mismo Malebranche, que tanto inte- 
rés tenía en autorizar su propia opinión con razones agustinia- 
nas, reconoce y confiesa que, aunque los principios de san 
Agustín son ontologistas, las conclusiones explícitas se oponen a 
la posibilidad de una visión inmediata de Dios por la inteligen- 
cia humana: San Agustín, dice el filósofo francés, no fue fiel a sus 
principios. El gran filósofo africano se entusiasma y se exalta con 
frecuencia, hablando del conocimiento íntimo que él mismo tie- 
ne de Dios, de las iluminaciones afectuosas que experimenta, de 
la familiaridad de Dios con el hombre sincero; pero es obvio que 
tal entusiasmo y exaltación no pueden utilizarse como argu- 
mentos serios en favor del ontologismo'”!. Por otra parte, esta 
euforia se compensa más que suficientemente con el pesimismo 
que se refleja en otros muchos lugares en los que destaca la difi- 
cultad de conocer a Dios y las cosas espirituales a causa del las- 
tre material y corpóreo que tira del hombre hacia abajo!”. 


119 “Pero al alma se le niega intuirlas, a no ser que el alma racional las vea 
con aquello que en ella sobresale, es decir, con la mente y con la razón, mediante 
una como cara u ojo interior e inteligible. Y la misma alma racional, no toda y cual- 
quier alma sino la que es santa y pura, ésta es la que es idónea para aquella visión, 
es decir, la que posee, para ver estas cosas, un ojo sano y sincero y semejante a las 
cosas que pretende comprender”, De div. quaest. 83, 46, 2; 40, 30. 

120 “Algunas veces me introduces en un afecto muy inusitado en mi interior 
y me llevas a no sé qué dulzura, la cual si se realizara por completo en mí, no sé qué 
sería que esta vida no es”, Conf. X 40, 65; 32, 807. 

121 Cf. Ib. 1X 10,24;32,774; X 27, 38,32,795; X 6, 8, 32, 782-3; X 40, 65; 
32, 806-7; Ep. 4, 2; 33, 66. Son textos en que san Agustín muestra su entusiasmo 
ante el conocimiento de Dios. 

122 “Y noes noticia de poca importancia cuando, desde la profundidad de 
Nuestro ser, aspiramos a aquella cumbre, si antes de saber qué es Dios, podamos 
saber qué es lo que no es”, De Trin. VIT 2, 3; 42, 948; cf. De gen. ad litt. X1 31,59; 
34, 480. 
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4.5. Lo que la inteligencia humana contempla en la 
iluminación no son las razones eternas de Dios 
sino un reflejo de ellas; no es la luz increada 
sino los rayos luminosos que de ella proceden 


San Agustín gusta concluir la metáfora de la iluminación 
diciendo que, como el sol debe iluminar los cuerpos sensibles 
para que estos puedan ser vistos por los ojos de la carne, así la 
luz inteligible debe alumbrar las verdades de las ciencias para 
que éstas pueden ser entendidas por el hombre. “Porque es visi- 
ble la tierra, y también la luz; pero la tierra, si no está alumbra- 
da por la luz, no se puede ver. Así las verdades que se enseñan en 
las ciencias, que cualquiera entiende y que admite ser evidentes 
sin ningún género de duda, no pueden entenderse, si no son ilu- 
minadas por otra cosa que hace como de sol [...]. Así, en aquel 
secretísimo Dios que deseas entender, hay tres cosas: lo que es, 
lo que se entiende y lo que hace que el resto de las cosas puedan 
ser entendidas!”, Los ojos de la carne no ven la luz, sino los 
objetos sensibles iluminados; del mismo modo, la inteligencia 
humana no percibe la verdad subsistente o la esencia divina, 
sino los inteligibles reflejados por aquélla. 

Es decir, la esencia divina, en su actividad interna, se cono- 
ce a sí misma en su brillo original; ahora bien, para alumbrar a 
otras inteligencias, tiene que salir fuera de sí misma proyec- 
tándose hacia el exterior, lo cual supone un acto creador. El 
resultado de esta epifanía extrínseca, de este irradiación “ad 
extra”, es la creación de un mundo inteligible, en el cual la 
Verdad subsistente y la luz inconmutable se descomponen en 
un espectro de ideas; estas ideas no son, pues, las razones eter- 


123 Sol18,15; 32,877. “Sobra el ojo para no ver, es decir, para las tinieblas; 
pero para ver con su luz no es suficiente, a no ser que de fuera le llegue una ayuda 
de luz clara”, De gestis Pel. 3, 7; 44, 324. “Es mejor creer que la naturaleza de la 
mente intelectual está hecha de tal manera que [...] vea estas cosas juntas en una luz 
incorpórea de un género especial, como el ojo de la carne ve en esta corpórea luz 
que nos rodea, para la cual luz fue creado capaz e idóneo”, De Trín. XII 15, 24; 42, 
1011; cf. Ep. 147, 17, 42; 33, 615; In loan. ev. 35, 3; 35, 1658. 
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nas que se identifican con la propia esencia divina, sino el 
reflejo creado de las mismas. La inteligencia humana, creada 
dentro del ámbito de este mundo inteligible, no tiene que 
hacer otra cosa sino mirar y ver. 

Los inteligibles que llegan hasta el alma humana no son la 
luz original divina sino algo íntimamente relacionado con ella; 
diríamos que son los rayos que proceden de ella. Aquí ya no se 
puede exagerar la metáfora, porque habría peligro de caer en un 
emanatismo de estilo plotiniano. Todos los objetos de las cien- 
cias filosóficas, morales, estéticas, etc., pertenecen a ese mundo 
inteligible iluminado, irradiado, por la Verdad eterna. La inteli- 
gencia humana es creada y no podría contemplar la verdad de 
otro modo; naturalmente, Dios debe salir al encuentro de la 
inteligencia creada, y toda actividad “ad extra” es ya una autén- 
tica creación. 

El mundo inteligible es un reflejo de la Luz divina: es ilumi- 
nado por la Luz divina. Las ideas o nociones, a que se refiere san 
Agustín en tantos lugares, son el efecto de esa irradiación lumi- 
nosa en la inteligencia del hombre. “De este conocimiento por el 
que me represento los cuerpos se diferencia incomparablemen- 
te el conocimiento por el que entiendo la justicia, la castidad, la 
fe, la verdad, la caridad, la bondad y todo cuanto hay del mismo 
género: si sois capaces, decidme qué clase de luz es ésta por 
medio de la cual se conocen con evidencia cierta todas aquellas 
ideas que no son la misma luz y que se diferencian entre sí, y 
cuánta diferencia hay entre la luz misma y las ideas. Y sin embar- 
go, esta luz no es la luz que se identifica con Dios; porque es 
criatura, mientras que aquella otra es el Creador; una es hecha, 
mientras que el otro es quien la hace; la primera es mutable, ya 
que unas veces quiere lo que antes no quería y sabe lo que igno- 
raba y se acuerda de lo que tenía olvidado, mientras que la otra 
permanece en la voluntad inconmutable, en la verdad y en la 
eternidad [...]”*, Justicia, castidad, fe, verdad, caridad, bondad 


124 Contra Faustum manich. XX 7; 42, 372. “Pero los irracionales no pueden 
llegar a aquella luz incorpórea, por la que nuestra mente es iluminada para que 
podamos juzgar rectamente de todas estas cosas, pues en tanto podemos hacer eso 
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y todas las demás nociones del mismo género son proyecciones 
de la luz eterna en la inteligencia humana. 

En este sentido, se puede hablar de ideas impresas en la 
mente humana", “de la luz de vuestro rostro impresa en nues- 
tro rostro”12, de “las cosas bellas superiores” que Dios obra en 
el alma del hombre". Siguiendo esta interpretación, tienen un 
sentido claro la inmensa mayoría de las expresiones de san 
Agustín sobre la luz inteligible; dentro de esta explicación, enca- 
ja perfectamente la metáfora de la luz física aplicada a la luz 
inteligible: luz, objetos iluminados, facultad que ve. 

Si las ideas o nociones inteligibles son reflejo de la luz incon- 
mutable, no es de extrañar que presenten caracteres parecidos a 
los de las razones eternas, con las que tienen intimísima cone- 
xión metafísica. Se imponen con evidencia irresistible, porque 
participan muy de cerca de la luz originaria; son universales, 
necesarias y eternas, porque la Verdad subsistente les comunica 
su necesidad, universalidad y eternidad. La luz increada no pue- 
de cambiar, y sus reflejos luminosos “ad extra” necesariamente 
han de ser siempre los mismos, pues los efectos han de ser con- 
forme a la naturaleza de la causa. 

Es natural también que dichas nociones se impongan a nues- 
tra razón y que le sirvan de normas para juzgarse a sí mismas y 
para juzgar todas las demás cosas. 

Por último, si las nociones inteligibles son rayos luminosos 
que se derivan de la luz increada, no tiene nada de extraño que 
la inteligencia humana, al percibir dichas nociones, se eleve con 
facilidad a la esencia divina: las nociones, luz irradiada, implican 
el conocimiento de la Verdad subsistente, a la que se puede lle- 


en cuanto alcanzamos esa luz”, De civ. Dei XV 27, 2; 41, 341; cf. De Trín. XU 15, 
24; 42, 1011. 

125 “Para que en su mente se impriman estos números y produzcan aquella 
afección, que se llama arte”, De mus. VI 12, 35; 32, 1182. “La luz de la verdad 
impresa en la mente del hombre”, Ep. 19, 1; 33, 86. 

126 Conf. 1X 4, 10; 32, 768. 

127 “Las cuales cosas celestiales o no se encuentran o se encuentran vana- 
mente con mucho trabajo, a no ser que por la hermosura de las cosas exteriores se 
encuentre el artífice que está dentro y que obra primeramente en el alma hermosu- 
ras superiores y luego inferiores en el cuerpo”, De div. quaest. 83, 45, 1; 40, 28-9. 
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gar por una demostración simple y segura. En realidad, la 
demostración agustiniana de la existencia de Dios no es sino la 
explicitación de algo que se contiene en cierto modo implícito 
en las verdades que se toman como punto de partida. 

Resumiendo. Las verdades inteligibles son objetos de natu- 
raleza espiritual, alumbrados o iluminados o reflejados por la 
Luz increada en su actividad “ad extra”, formando un mundo 
que está al alcance de la inteligencia humana*”, La luz que ilu- 
mina es Dios; los objetos iluminados son las nociones; el ojo 
espiritual que los ve es la inteligencia humana. 


4.6. La palabra “iluminación” tiene también otra significación: 
la acción por la que Dios crea la inteligencia humana 


La inteligencia humana es una luz participada de la Luz 
increada; cuando Dios la crea, enciende una nueva antorcha. 
Por eso, la metáfora de la iluminación se aplica también a esta 
acción por la que Dios enciende o ilumina la llama inteligente 
del hombre que, a su vez, alumbra al mundo creado. Como el 
hombre que enciende una cerilla, ilumina lo que estaba oscuro, 
así Dios, que crea una inteligencia, enciende una llama e ilumi- 
na el mundo que la rodea. Los textos abundantes que designan 
a la inteligencia como “lumen” o “lux”, no debilitan la interpre- 
tación que en el punto anterior se ha dado de la doctrina agus- 
tiniana sobre la iluminación”, 


128 Cf. De Trín. XII 15; 42, 1011. 

129 “Estas semejanzas que se dan, para que entendamos en cuanto poda- 
mos y, si no podemos, para que creamos sin ningún género de duda que el alma 
racional no es la naturaleza de Dios, pues Dios es inconmutable; pero ella (el 
alma) puede ser iluminada por participación. Por eso, mira a aquella luz que bri- 
lla, no participando nada de nadie, sino que por su participación son iluminadas 
las cosas que son iluminadas por ella (la luz)”, Ep. 140, 3,7; 33, 541, “(Juan) pue- 
de llamarse luz y se llama y es luz, pero luz iluminada, no iluminante”, ln loan. ev. 
14, 1; 35, 1502. “Pues si la luz espiritual fue hecha, cuando dijo Dios: Hágase la 
luz”, no se ha de entender que se trata de aquella luz coeterna al Padre, por la cual 
fueron hechas todas las cosas y que ilumina a todo hombre, sino de aquélla de la 
cual se pudo decir: “Lo primero de todo fue becha la sabiduría' (Ecl 1, 4). Como es 
eterna e inconmutable, que no ha sido hecha sino engendrada (la Sabiduría), se 
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4.7. Las nociones del mundo inteligible agustiniano no 
pueden identificarse con las ideas subsistentes de Platón 


San Agustín concede a las nociones inteligibles una reali- 
dad consistente, fuerte y exenta de la inteligencia creada: son 
necesarias, universales y eternas; por tanto, son superiores e 
independientes de la razón”. A pesar de ello, dichas nociones 
no pueden compararse con las ideas subsistentes platónicas, 
cuya realidad es absoluta, increada e infinita. Todos los caracte- 
res que san Agustín atribuye a la Verdad subsistente, los atribu- 
ye Platón a cada una de sus ideas. Las nociones inteligibles 
agustinianas son universales, necesarias y eternas, porque están 
íntimamente relacionadas con la esencia divina; pero no son 
increadas. Solamente la Verdad primera y las razones eternas, 
que se identifican con ella, pueden llamarse estrictamente increa- 
das; las nociones percibidas por la inteligencia humana, son 
radiaciones de la luz divina; diríamos que, según san Agustín, 
son el resultado de la acción divina en la inteligencia humana; 
por tanto, no se puede decir que tengan una realidad absoluta e 
independiente. 


comunica a las criaturas espirituales y racionales como a las almas santas (Sb 7, 27), 
para que iluminadas puedan brillar; se realiza en ellas cierta afección de razón cla- 
ra, que se deja tomar como luz hecha”, De gen. ad litt. 117, 32; 34, 258. “Aquella 
luz de donde se encienden las almas como luminarias, no brilla con esplendor aje- 
no sino propio y es la verdad misma”, En. in ps. 7, 8, 36, 102-3; cf. Contra Faustum 
manich, XX 7; 42, 372; De Trin. X11 15, 24; 42, 1011; Conf. TX 4, 10; 32, 768; In 
Toan. ev. 35,3, 35, 1658. 

130 “Cuando raciocinamos nosotros mismos o cuando alguien nos pregun- 
ta acerca de las artes liberales que hemos encontrado, no las hemos encontrado en 
otro lugar sino en nuestra alma; y no es lo mismo encontrar que hacer o engendrar; 
de otra manera, el alma engendraría cosas eternas con invención temporal (pues 
encuentra muchas veces cosas eternas): ¿Qué hay tan eterno como la razón del cír- 
culo?”, De imm. an. 4, 6; 32, 1024. “¿Acaso estas cosas verdaderas pueden corrom- 
perse en alguna de sus partes, aunque desaparezca todo raciocinador o envejezca en 
el infierno carnal? Pues estas cosas no las hace el raciocinio sino que las encuentra. 
Luego, antes de encontrarlas, permanecían en sí mismas, y cuando son encontradas, 
nos renuevan”, De vera rel. 39,73; 34, 155. 
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4.8. La doctrina de la ¿luminación no implica sino que excluye 
el innatismo de las ideas 


El innatismo estricto supone que las ideas pertenecen al 
patrimonio de la inteligencia desde que ésta nace o desde que 
llega a su pleno desarrollo; serían algo inherente a su naturale- 
za, y el ejercicio intelectual consistiría, no en elaborarlas o cap- 
tarlas o ponerse en contacto con ellas, sino en manipularlas, 
comparándolas y aplicándolas a las diversas ciencias o partes de 
la ciencia. El conocimiento se reduciría a un simple análisis 
de ideas que el entendimiento encuentra en sí mismo, hechas y 
acabadas. 

Este innatismo no se compadece con la doctrina agustiniana 
de la iluminación, la cual enseña que las nociones son reflejos 
irradiados por la luz increada en un mundo inteligible, y que la 
inteligencia, para conocerlas, debe salir, en cierto modo, de sí 
misma y ponerse en contacto con dicho mundo; es cierto que en 
la teoría de la iluminación la inteligencia no elabora las ideas sino 
que las contempla, pero también es cierto que, cada vez que 
quiere conocerlas, debe abrir el ojo espiritual y mirar hacia la luz 
superior en la cual las ve y las entiende. 

Del mismo modo que no se puede afirmar que la luz corpó- 
rea y las formas y colores sensibles sean innatas al ojo carnal por 
el hecho de que éste, para ver, no tenga que hacer otra cosa que 
abrir sus ventanas exteriores, así tampoco se puede decir que las 
ideas sean innatas a la inteligencia humana porque ésta sólo ten- 
ga que ponerse en actividad para contemplarlas. Las nociones 
forman un mundo inteligible dependiente de la luz increada; con 
este mundo se pone en comunicación la inteligencia humana, 
porque está a su alcance, y en él contempla las ideas. Esto no 
puede llamarse innatismo. 

Es cierto que se encuentran en las obras de san Agustín no 
pocos textos que, interpretados aisladamente, podrían favorecer 
el innatismo. Efectivamente, el santo doctor habla con relativa 
frecuencia de “noticias impresas”: el alma humana tiene impre- 
sas ciertas nociones, por ejemplo, la del bien, la de verdad, la de 
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justicia, la de felicidad, etc.'**, Pero aquí, la palabra impresión es 
sinónima de iluminación: esas nociones se imprimen en el alma 
como reflejos de la Luz inteligible: San Agustín querría dar a 
entender que ellas son independientes de la experiencia empíri- 
ca y de la razón misma; o sea, que se deben a una luz superior. 
Como se imprime la luz del rostro divino en nuestro rostro*?, así 
se reflejan y se imprimen las razones eternas en la mente creada, 
dando lugar a las nociones impresas: ni son elaboradas por la 
inteligencia ni entran a través de los sentidos, sino que son 
impresas en la mente por una luz superior, cuando el alma se 
pone en comunicación con dicha luz. 

El innatismo platónico que reduce el conocimiento a una 
reminiscencia de las ideas con las cuales el alma estuvo en con- 
tacto en una existencia anterior, es expresamente excluido por 
san Agustín!*”. Lo que san Agustín enseña, identificando el 
recuerdo con el conocimiento, no puede explicarse en sentido 
innatista platónico. 


4.9, La iluminación no puede reducirse a la abstracción 
aristotélica: abstracción y entendimiento agente 
son elementos extraños y estridentes en una teoría 
agustiniana del conocimiento 


Santo Tomás de Aquino pretende dar a la iluminación agus- 
tiniana un sentido de abstracción aristotélica. Para ello, se apo- 
ya en un pasaje de La ciudad de Dios, que reza así: “Dios 


131 “Así como antes de ser bienaventurados, tenemos impresa en nuestra 
mente la noción de bienaventuranza, pues por ella sabemos con certeza y sin nin- 
gún género de duda y decimos que queremos ser bienaventurados, así también, 
antes de ser sabios, tenemos impresa en la mente la noción de sabiduría, por la cual 
cada uno de nosotros, si es preguntado si quiere ser sabio, sin sombra de duda res- 
ponde que quiere serlo”, De lib. arb. 11 9, 26; 32, 1254. “Y en todos estos bienes que 
he recordado o en todos los que se ven o se piensan, no podríamos afirmar que uno 
es mejor que otro, si no tuviérmos impresa en nosotros la noción del bien, según la 
cual aprobaríamos algo o antepondríamos un bien a otro”, De Trim. VII 3, 4; 42, 
949; cf. De div. quaest. 83, 4, 1; 40, 29. 

132 C£. Conf. IX 4, 10; 32, 768. 

133 Cf, De Trín. XII 15, 24; 42, 1011-2; Retract. 14, 4; 32,590;18,2;32, 594, 
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gobierna las cosas de tal modo que a cada una permite realizar 
sus propias actividades”**, Como puede verse, el texto nada 
dice expresamente sobre el conocimiento abstractivo; San 
Agustín observa que las criaturas no son pasivas sino que gozan 
de actividad propia y específica. Para ser activa específicamente 
en el conocimiento no es necesario atribuir a la inteligencia una 
labor de abstracción: la actividad intelectiva del alma por la que 
contempla las ideas, aunque no las elabore, es de las más emi- 
nentes y perfectas que darse puedan en el mundo creado. La 
contemplación de las ideas pertenece a la acción vital más alta y 
es parecida a la vida divina. ¿Es, acaso, pasiva la visión beatífica 
por el hecho de que la inteligencia bienaventurada contemple la 
esencia divina infinita e inmutable? 

Tratándose del conocimiento de las ideas puras en filosofía 
agustiniana, la abstracción sería un elemento estridente; un 
entendimiento agente personal no tiene lugar en el conocimien- 
to superior. Efectivamente, las ideas son superiores y anteriores 
a todo lo que sea corpóreo; son absolutamente independientes 
de los sentidos; y la razón misma se siente ante ellas inferior, 
impotente, subordinada. Ya es maravilloso para san Agustín el 
hecho de que el hombre puede contemplarlas; para él sería 
absurdo creer que la razón humana pudiera tener parte en la ela- 
boración abstractiva de las mismas. Toda la teoría de la ilumi- 
nación está concebida para explicar de algún modo el origen 
divino de las nociones inteligibles, ante las cuales la razón huma- 
na no puede hacer otra cosa que asombrarse, rendirse y subor- 
dinarse. Solamente una luz superior y divina puede iluminarlas; 
solamente en una luz superior puede la inteligencia humana 
contemplarlas. 

¿No intervendrá la abstracción en el conocimiento racional 
y en la sistematización científica del mundo sensible? Hay que 
reconocer que éste es el punto flaco de la filosofía agustiniana y 
de todo sistema inspirado en el dualismo platónico. De caber la 
abstracción en la gnoseología agustiniana, sería en la racionali- 


134 De civ. Dei VII 30; 41, 220. 
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zación y conocimiento intelectual del mundo sensible. ¿Recurre 
san Agustín a ella? 

Recuérdese que además de sensación, que es la simple modi- 
ficación corpórea no ignorada por el alma, se da el conocimien- 
to racional del mundo sensible: la “ratio imferior” organiza 
científicamente los datos sensibles conforme a un esquema inte- 
ligible. Para que esto sea posible, es necesario que el propio 
mundo sensible esté en su intimidad estructurado inteligible- 
mente: la materia corpórea y sensible debe llevar entrañado 
algún elemento inteligible, ya que de otro modo sería amorfa 
racionalmente; si no estuviera informado racionalmente, el mun- 
do sensible ni podría ser comparado con las nociones puras ni 
podría ser organizado en ciencia racional; su conocimiento se 
reduciría a sensaciones empíricas y subjetivas. 

El arco realiza en su entidad sensible una forma ideal o 
número inteligible: el hombre sabe cuál es el arco perfecto, por- 
que lo compara y lo contrasta con su forma ideal. La industria, 
el arte, la ciencia en general son posibles porque la materia sen- 
sible está estructurada sobre un esquema ideal inteligible. 
¿Cómo llega el entendimiento humano a captar ese elemento o 
forma ideal de cada objeto sensible para integrarla en la ciencia? 
¿Es por abstracción? San Agustín no lo dice expresamente en 
ninguna de sus obras. 

Hay que confesar que el trabajo de la “ratio inferior”, por el 
que prescinde de lo puramente material y sensible y extrae las 
formas racionales, es lo más parecido a la abstracción; para orga- 
nizar en ciencia los datos del mundo sensible es preciso que el 
entendimiento humano capte las formas inteligibles que infor- 
man la materia, haciendo abstracción o exclusión de la materia 
corpórea que en sí misma es amorfa e irracional. ¿No se puede 
llamar a esto abstracción? Pero tampoco hay que olvidar que san 
Agustín nunca se refiere a la intervención de un entendimiento 
agente ni a ninguna otra actividad similar. 

Por otra parte, no sería fácil dar a esta abstracción un senti- 
do aristotélico. Efectivamente, según un principio recibido de 
los platónicos, lo material no puede actuar sobre lo espiritual y, 
por eso, la especie sensible no puede ser concausa de la inteligi- 
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ble. La “similitudo” de los objetos sentidos es formada exclusi- 
vamente, según san Agustín, por el alma sobre la modificación 
corpórea no ignorada; dicha “simedlitudo”, aunque es llamada 
espiritual por san Agustín, tiene todos los caracteres de una sim- 
ple imagen o fantasma. La abstracción estricta es una solución 
propia de una psicología que se funda sobre la unión substancial 
o hilemórfica de cuerpo y alma en el sujeto cognoscente, y de 
materia y forma en el objeto conocido, mientras que la psicolo- 
gía y la ontología de san Agustín son, más bien, dualistas. 

Si en el conocimiento realizado por la “ratio inferior” se pue- 
de hablar sin violencia de abstracción, en la iluminación o cono- 
cimiento de la “ratio superior” cualquier concepto de abstracción 
no sólo es extraño sino absurdo y contradictorio. 

Algunos filósofos medievales, como Guillermo de Auvernia 
y Rogerio de Bacón, creyeron que la iluminación de las ideas 
puras exigía que Dios actuara de entendimiento agente, el cual 
proporcionaría al hombre las ideas hechas; en nuestro tiempo, el 
P. Portalié'*” también interpreta la iluminación agustiniana en 
sentido abstraccionista. 


4.10. ¿Cuál es la intervención específica de Dio en la 
iluminación? ¿Qué pone de su parte la inteligencia 
humana en la contemplación iluminada de las ideas puras? 


La explicación que aquí se da es muy simplista, pero se aco- 
moda, según honradamente creemos, a la mente de san Agustín. 
No se olvide que la doctrina de la iluminación está. concebida, 
sobre todo y ante todo, para explicar el origen de las nociones 
inteligibles, las cuales presentan ante la mirada asombrada de 
san Agustín unos caracteres casi divinos: universalidad, necesi- 
dad, inmutabilidad. La razón humana se siente pequeña, inferior 
e impotente ante tales nociones. El hombre es capaz de fabricar 
similitudines de todos los cuerpos sentidos, de archivarlas en la 


135 Cf. PORTALIÉ, E., Dictionnaire de théologie catbolique, art. “Saint 
Augustin”, cols. 2336-7. 
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memoria, de evocarlas y combinarlas de modos admirables. Pero 
ante la idea de justicia, de bondad, de verdad, etc., se siente en 
la necesidad de rendirse en actitud de admiración y casi de ado- 
ración. La razón, que todo lo domina y todo lo ordena, se ve 
dominada y ordenada por las ideas inteligibles: es imposible que 
el entendimiento humano pueda tener parte en la elaboración de 
tales entidades inteligibles. Se diría que la iluminación pretende 
explicar, más que el modo psicológico intelectual de llegar a 
ellas, el origen y naturaleza de las mismas. 

Evidentemente, como ya se ha visto, el origen de las ideas no 
es otro que la luz increada: son irradiaciones de la esencia divi- 
na que dan lugar al mundo inteligible creado. Dentro de este 
mundo es creada también la inteligencia humana; de modo que, 
como el ojo carnal dentro de su mundo físico no tiene más que 
ponerse en actividad normal para ver los objetos colorados sen- 
sibles, así la inteligencia del hombre, que ha sido creada con 
capacidad radical y natural para ponerse en contacto con las 
ideas, no tiene que hacer otra cosa que mirar hacia tales ideas 
para contemplarlas. “Pues si el hombre ha sido creado de tal 
manera que mediante aquello que en él hay de más noble llega 
a percibir lo que está por encima de todas las cosas, es decir, a 
Dios uno, verdadero y óptimo, sin el cual no puede subsistir 
naturaleza alguna ni ciencia alguna puede iluminar [...]”**, 

Fuera de esto, san Agustín no habla de ninguna intervención 
especial divina sobre la razón humana para que ésta sea “ilumi- 


136 De civ. Dei VII 4; 41, 229. “Puede acontecer, como ya indicamos más 
arriba en esta obra, que esto (o sea, que el alma hábilmente interrogada responda 
a cosas que todavía no había aprendido) sea posible porque es una naturaleza inte- 
ligible y, por tanto, relacionada con las cosas no sólo inteligibles sino inmutables, y 
de tal modo hecha que, cuando dirige su atención a aquellas cosas con las que está 
naturalmente relacionada o cuando se vuelve a sí misma, ve tales cosas y responde 
acerca de ellas”, Retract, 18, 2; 32, 594. “Es creíble, por lo tanto, que aun los igno- 
rantes pueden responder sobre algunas disciplinas, si son bien'preguntados, porque 
les asiste, en cuanto son capaces, la luz de la razón eterna, en la cual ven estas cosas 
inmutables y verdaderas, porque las conocieron alguna vez y las olvidaron, como le 
parece a Platón y a otros tales”, Ib, 14, 4; 32, 590. “Es mejor creer que la naturale- 
za de la mente intelectual fue hecha de tal manera que en las cosas intelectuales dis- 
puestas por el Creador con un orden natural las ve con cierta luz de orden 
incorpóreo”, De Trim. XI 15, 24; 42, 1011. 
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nada” y pueda contemplar los inteligibles. Se podría pensar, 
quizá, en que la razón humana, debilitada o herida por el peca- 
do original, necesitara una cura purificadora por parte de Dios; 
san Agustín insiste en que el ojo intelectual necesita purificarse 
y estar sano para poder elevarse a la contemplación de Dios y de 
los inteligibles; pero encomienda ese esfuerzo de purificación a 
la ascesis personal y no a una intervención iluminadora de Dios. 
Por otra parte, los textos citados están claros y terminantes: 
como el ojo corpóreo, en circunstancias normales, se abre a la 
luz y ve los objetos iluminados, así la inteligencia humana, lim- 
pia de las impurezas materiales y elevada sobre lo corpóreo hacia 
el mundo inteligible para el que ha sido creada, contempla las 
ideas con su actividad natural. 

En resumen, la iluminación, por parte de Dios, consiste sim- 
plemente en irradiar sus razones eternas en un mundo creado de 
inteligibles; por parte de la razón humana, se reduce a ver o 
contemplar las ideas, para las cuales “congruens est creata”. 


4.11. Algunas interpretaciones modernas de la ¿luminación 


J. Hessen, profesor de filosofía en la Universidad de Colonia 
y gran agustinólogo, expone una interpretación personal de la 
iluminación, que resume en su obra “La metafísica del conoci- 
miento en san Agustín”1*, Preocupado, sobretodo, por evitar el 
ontologismo, presenta su opinión bajo el título de “Visión inte- 
lectual de la Verdad en san Agustín”. Según Hessen, habría que 
distinguir en Dios dos aspectos: uno, lógico y especulativo, 
representado por la verdad inmutable y eterna; y otro real y 
ontológico, que sería la propia esencia existente divina. Por la 
iluminación, el alma humana vería, no la esencia divina, que no 
cabe y que desborda por completo la capacidad cognoscitiva del 
hombre, sino la verdad inmutable y eterna. El profesor alemán 
cree que así se da una visión directa e inmediata, que no es onto- 
logista: el ontologismo sería la visión del aspecto ontológico de 


137 HESSEN, ]., Augustins Metaphysik der Erkenntnis, Berlin 1931. 
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Dios, de la esencia existente divina. La exposición está docu- 
mentada con los textos corrientes, en los que se destaca, sobre 
todo, lo que se refiere a la “visión de Dios”. 

La distinción de Hessen es demasiado artificial y violenta; 
san Agustín no la insinúa nunca en sus obras; antes bien, identi- 
fica expresamente las ideas ejemplares o razones eternas con la 
esencia divina. Pretender ver en Dios un aspecto ideal y lógico, 
es platonizar excesivamente a san Agustín, que en este punto 
corrigió y cristianizó profundamente al autor de la teoría de las 
ideas. ) 

Otra interpretación personal de la iluminación es la de E. 
Gilson*$, Según este gran agustinólogo francés, la iluminación 
daría al espíritu ciertas nociones primerísimas, por ejemplo, la de 
justicia, la de sabiduría, etc., que presentan dos caracteres esen- 
ciales: no son de origen empírico y entrañan un “juicio” o nor- 
ma. Es decir, dichas nociones supraempíricas no son simples y 
teóricas, sino que siempre incluyen una norma suprema de 
acción o de juicio; por eso, san Agustín las llama “regulae”, 
reglas, las cuales el hombre juzgaría y a las cuales se atendría en 
el modo de pensar y de obrar. Así, la noción de justicia cristali- 
za en este juicio: a cada uno lo suyo, cada ser debe situarse en el 
puesto que le corresponde en el orden universal. La noción de 
sabiduría se despliega en esta norma: hay que preferir lo eterno 
a lo temporal. Según eso, la iluminación, más que presentar a la 
contemplación del espíritu las ideas puras y universales, le ense- 
ñaría a juzgar conforme a normas supremas: Dios, por la ilumi- 
nación, regula el juicio por el cual es adquirida la verdad. 

Esta interpretación es seria y fundada, pero no es completa. 
Si el espíritu juzga, es porque en su juicio se atiene a ciertas 
nociones elementalísimas, que sirven de fundamento a dicho 
juicio. La percepción de esas nociones es anterior al juicio: se 
perciben como nociones simples antes que como normas. Para 
esa percepción primera ya se necesita la iluminación. Además, 
como hace notar el P. Cayré!?, Gilson silencia por completo 


138 GiLSON, É., Introduction a P'étude de saint Augustin, 3éme éd., Paris 1949. 
139 CaYRrÉ, E, Initiation d la pbilosopbie de sain Augustin, Paris 1947, p. 233. 
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que la iluminación agustiniana implica siempre una “visión” de 
Dios, un conocimiento especial de Dios; con ese silencio no se 
evita el peligro ontologista que dicha visión encierra. La inter- 
pretación gilsoniana, y es también advertencia del P. Cayré, des- 
cuida el aspecto psicológico de la iluminación, ya que no explica 
nada sobre el papel que la inteligencia tiene en el conocimiento 
de las nociones inteligibles. 

También el P. Cayré tiene su teoría propia sobre la ilumina- 
ción!*, Se parece mucho a la interpretación que más arriba 
hemos dado por nuestra cuenta; únicamente se diferencia en 
que el P. Cayré carga el acento sobre el hecho de que la percep- 
ción de las verdades inteligibles, según san Agustín, implica una 
“visión indirecta” de la luz increada, de Dios. En cambio, no 
insiste en el carácter creado de dichas verdades inteligibles. La 
iluminación, dice, es “une perception intellectuelle des vérités 
fondamentales, lesquelles manifestent action supérieure d'une 
Vérité pure ou transcendente et la font voir indirectement”*%!, 

La interpretación del P. Cayré se puede admitir completa 
con alguna reserva o aclaración. En primer lugar, no parece que 
se pueda hablar en lenguaje filosófico de “visión indirecta o 
mediata” de la Verdad transcendente: o es directa o no es visión. 
Es cierto que san Agustín relaciona intimísimamente la contem- 
plación de las verdades fundamentales inteligibles con la per- 
cepción de Dios: la luz creada del mundo inteligible no puede 
menos de revelar a la inteligencia el foco de donde procede; las 
verdades inteligibles llevan dentro una carga fuerte de divinidad, 
que no puede menos de notarse en el espíritu que las percibe; 
pero, estrictamente, esa percepción no puede llamarse “visión”. 
Sería de desear también que el P. Cayré recalcara que las nocio- 
nes inteligibles que llegan a la razón humana, a pesar de sus 
caracteres de universalidad, necesidad o inmutabilidad, son irra- 
diadas y, por lo tanto, creadas. 


140 Op. cit., pp. 234ss. 
141 Op. cit, p. 234, 
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5. MOVIMIENTO VOLUNTARIO DEL ALMA. LIBERTAD 


5.1. La actividad volitiva del alma es libre; por eso, la facultad 
de querer es designada por san Agustín de dos maneras 
sinónimas: voluntad y libre albedrío 


San Agustín no tiene en ninguna de sus obras una doctrina 
sistematizada sobre la voluntad o libre albedrío; le interesa más 
y se limita a plantear los problemas metafísicos, teológicos y 
morales, implicados en la actividad voluntaria. La voluntad libre 
es para el santo doctor un hecho certísimo y un presupuesto fun- 
damental de su pensamiento y de su vida, de su filosofía y de su 
mística. Aquí se intenta una síntesis doctrinal agustiniana de la 
libertad desde el punto de vista psicológico. Las implicaciones 
de la libertad con el problema del mal o pecado, con la pres- 
ciencia y con la gracia sólo interesan en cuanto pueden arrojar 
alguna luz sobre el aspecto psicológico. 

En los diversos libros en que se trata de la actividad volun- 
taria como de un movimiento espontáneo característico del 
hombre racional, aparece como un hecho primario y elementa- 
lísimo el que la voluntad es una facultad esencialmente libre. 
Este hecho fundamental es constatado, más que por vía de 
demostración estricta, por introspección: la conciencia atesti- 
gua que el hombre es libre en el pensar y en el obrar; y esto lo 
atestigua la conciencia con la misma fuerza con que se cerciora 
de la propia existencia y de la propia vida. “Sé que vivo con la 
misma certeza que sé que quiero vivir: al existir un consenti- 
miento universal del género humano sobre este hecho, resulta 
que tan evidente es para nosotros nuestra propia voluntad como 
la vida misma [...]. Nadie puede engañarse en absoluto sobre si 
vive o si quiere algo”**. La libertad es una experiencia inmedia- 


142 De duabus an. 10, 13; 42, 104; cf. De cív. Der X1 26; 41, 339-40; De Trin. 
XV 12, 21; 42, 1073-4; Sol. 1 1, 1; 32, 885; cf. De duabus an. 12, 26; 42, 10. “Así, 
cuando quería o no quería alguna cosa, estaba segurísimo de que era yo, y no otro, 
quien quería o no quería”, Conf. VII 3, 5, 32, 735. 
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ta que “veo y en cierto sentido palpo”**. Los mismos que razo- 
nan contra la libertad, si atendieran a su conciencia, verían que 
razonan libremente'**, Es imposible negar la voluntad'*, 

La conciencia no se limita a mostrar la actividad voluntaria 
como un fenómeno consciente cualquiera, sino que la percibe y la 
muestra como libre: el acto voluntario de querer se manifiesta en 
la luz de la conciencia como un acto de dominio. Es decir, cuan- 
do la voluntad quiere, es ella misma la que se mueve a querer, con- 
trolando su propio acto. “Porque ¿qué cosa está más en nuestra 
voluntad que la voluntad misma?”**, El acto voluntario, por el 
hecho de ser voluntario, es libre, pero “si no es libre, no hay 
voluntad”**. Más adelante, habrá ocasión de exponer el concep- 
to agustiniano de libertad. En las obras del obispo de Hipona, la 
facultad racional, que es principio de los actos de querer, se desig- 
na indiferentemente como voluntad o como libre albedrío!*, 

Del testimonio íntimo y personal de la conciencia se hacen 
eco todos los hombres de todos los tiempos, de todas las condi- 
ciones: pastores, poetas, pueblo inculto, sabios, pontífices, etc.'%, 
Y el testimonio unánime y colectivo de la humanidad está divi- 
namente confirmado en la sagrada Escritura!”, 


143 De ltb. arb. 111 13; 32, 1272. 

144 “Le ha sido dado al alma un libre albedrío; los que intentan refutar 
esto con razonamientos frívolos son tan ciegos que no entienden que estas mismas 
cosas que dicen, las dicen por propia voluntad”, De quant. an. 36, 80; 32, 1079. 

145 “Te pregunto si tenemos voluntad [...]. Porque si me preguntas, no 
debo responderte a ti, a no ser que desees saber lo que me preguntes. Después, a no 
ser que quieras llegar a la sabiduría, no merece la pena tener una conversación 
sobre esto. Por último, no puedes ser mi amigo, si no quieres el bien para mí. 
Ahora bien, tú verás lo que te pasa, si es que no tienes voluntad alguna sobre tu vida 
bienaventurada. Confieso que es imposible negar que nosotros tenemos tal volun- 
tad”, De lib. arb. 112,25; 32, 1234. 

146 1b.112,26; 32, 1235; cf. Conf. VII 3, 5; 32, 735. 

147 De duabus an. 11, 15; 42, 105. “Nuestra voluntad no sería nuestra si no 
estuviera en nuestra postestad. Efectivamente, es libre porque está en nuestra 
potestad”, De lib. arb. 111 3, 8; 32, 1275; cf. 1113, 7; 32, 1274-5. 

148 C£. De lib. arb. 1, 1-3; 32, 1239-41; 113, 7,32, 1243; 111 4, 10; 32, 1276; 
TT 5, 14; 32, 1278. 

149 “¿Acaso no cantan esto los pastores en el monte, los poetas en el teatro, 
los indoctos en sus reuniones, los sabios en las bibliotecas, los prelados en los luga- 
res sagrados y el género humano en todo el orbe?”, De duabus an. 11, 15; 42, 105. 

150 “Que existe el libre albedrío y que, por tanto, cualquiera puede pecar, si 
quiere, y puede no pecar, si no quiere, lo pruebo no sólo por las divinas Escrituras, 
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San Agustín utiliza también un segundo argumento indirec- 
to, que se basa en las circunstancias morales que se derivarían de 
la negación de la libertad. Los preceptos, el mérito y el deméri- 
to, la virtud y el crimen, el premio y el castigo, todo el orden 
moral, religioso y social se vendría abajo, si no estuviera afirma- 
do sobre la voluntad libre'*!, 

Tan claro es para san Agustín el hecho de la libertad que no 
prevé objeciones directas contra la misma. Es mérito suyo haber 
desarrollado estos dos argumentos fundamentales, que luego se 
harán clásicos en la escolástica medieval. 


5.2. Definición de voluntad o libre albedrío 


También es clásica la definición agustiniana de voluntad o 
libre albedrío: “Es un movimiento del alma, sin coacción de 
nadie, para no perder o para conseguir alguna cosa”**, El hom- 
bre, en cuanto es corpóreo y forma parte del universo material, 
está sujeto a las leyes necesarias de dicho universo, pero en su 
parte superior y racional tiene una fuerza más noble, casi divina, 
que no está sometida a ley alguna del mundo sino que es dueña 
de sus propias acciones; en virtud de esa fuerza, el hombre 
puede colaborar con Dios en la conservación del orden univer- 
sal o puede oponerse a que la armonía impuesta por Dios en el 
mundo se realice en su propio ser racional!”. Esta fuerza es la 


que vosotros no entendéis, sino también por las palabras mismas del maniqueo”, De 
actis cum: Fel, 11 3; 42, 537; cf. ¿b. 11 4-6; 42, 538-9. 

151 “Y si nadie es digno de vituperación o condena, no haciendo nada con- 
tra lo prohibido por la justicia, o no haciendo nada que no pueda hacer, el caso es 
que todo pecado debe ser vituperado o condenado. ¿Quién puede dudar que hay 
pecado cuando querer una cosa es injusto y el no querer es libre; y que, por lo tan- 
to, aquella definición es verdadera y facilísima de entender, no solamente ahora sino 
cuando yo pude enunciarla: pecado es la voluntad de retener o de conseguir algo 
prohibido por la justicia y de lo cual es libre el abstenerse?” De duabus an. 11, 15; 
42, 105; cf. De lib. arb. 11 1, 3; 32, 1241; MIT 1, 1-3; 32, 1270-2. 

152 De duabus an. 10, 14; 42, 104; cf. Opus imp. c. lul. V 55; 45, 1489; 
Retract, 115, 3; 32, 609. 

153 Cf. De ord. 11 19, 50-1, 32, 1018-9. 
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voluntad libre, que obra por impulso propio sin influencias 
extrañas: sín coacción exterior. 


5.3. Propiedades intrínsecas y esenciales del acto voluntario: 
espontaneidad, dominio y racionalidad 


Son propiedades y no sólo condiciones, porque son consti- 
tutivos internos de la actividad voluntaria o libre. La esponta- 
neidad exige que el acto sea un movimiento que no está 
determinado por ningún agente externo o ajeno: la voluntad es 
principio exclusivo de su propio querer. Ya se entiende que el 
movimiento espontáneo voluntario no tiene efecto alguno de 
traslación local, sino que es de naturaleza espiritual, “Todo el 
que se da cuenta de que posee voluntad, experimenta que el alma 
se mueve por sí misma. Si queremos, no es otro el que quiere por 
nosotros. Este movimiento del alma es espontáneo, y le ha sido 
concedido por Dios: el cual movimiento no es de traslación de 
un lugar a otro, como el del cuerpo [...]”154, 

A la espontaneidad se opone la violencia, que destruye por 
completo la voluntariedad: lo violento no puede ser voluntario. 
Por eso, la escritura trazada por la mano que está dormida, o 
sujeta sin posibilidad de resistencia, movida por fuerza extraña, 
no es atribuible al poseedor de dicha mano”, Lo violento se 
opone a lo voluntario, a lo espontáneo!” Todo movimiento que 
procede de lo intrínseco de una facultad, aunque ésta sea sensi- 
ble, es espontáneo: así, los actos de las sentidos son espontáneos, 


154 De div. quaest. 83, 8; 40, 13. 

155 Cf. De duabus an. 10, 12; 40, 103. 

156 “Así pues, un alma puede al mismo tiempo estar contra su voluntad y 
queriendo; lo que es imposible es querer y no querer una misma cosa al mismo 
tiempo. Cuando alguien hace algo contra su voluntad, si le preguntas si quiere 
hacer aquello, responde que no; del mismo modo, si le preguntas si no quiere 
hacerlo, responde que quiere. Así que podrás encontrar un alma que haga algo con- 
tra su voluntad y que, al mismo tiempo, no quiere hacerlo; es decir, un alma que al 
mismo tiempo tenga las dos cosas, pero referidas a cada cosa en particular”, De dua- 
bus an. 10, 14; 40, 104; todo el n. 14 explica la espontaneidad, oponiéndola a la vio- 
lencia; cf. De spir. et litt. 31, 53; 44, 234: “invitus” se contrapone a “volens”. 
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pero no lo son las actividades de los cuerpos que se realizan por 
atracciones extrínsecas. La espontaneidad sola no define la 
voluntad o libertad, pero es una propiedad constitutiva que no 
le puede faltar. San Agustín confiesa que se dan actos volunta- 
rios imperfectos, que no son del todo espontáneos: por ejemplo, 
hacer daño a una persona sin poder evitarlo'””. 

El dominio es la propiedad que caracteriza al acto volun- 
tario y libre: más que propiedad esencial, se diría que es la 
esencia misma, según el concepto agustiniano de libertad. La 
voluntad no está ordenada necesariamente a su acto, sino que 
es dueña de ponerlo o evitarlo: “Está en nuestra potestad”. 
Ésta es la expresión continua y acertada de san Agustín: 
“Porque está en nuestra potestad, es libre para nosotros”, La 
voluntad es dueña de su propio acto y, sobre todo, es dueña de 
sí misma. Este dominio la especifica y distingue de cualquiera 
otra actividad vital y humana. Todas las facultades del hombre, 
puestas ante su objeto en las debidas condiciones, reaccionan 
obrando con su actividad específica; la voluntad frente a su 
objeto propio se controla y se determina a sí misma para que- 
rerlo o no quererlo. “¿Qué es lo que depende tanto de la 
voluntad como la voluntad misma?”>, 

El movimiento de la voluntad hacia su objeto procede “ab 
intrinseco”, pero no es necesario: “Si la voluntad libre está cons- 
tituida de tal manera que este su movimiento sea natural, su 
conversión hacía estas cosas (mutables) se realiza necesariamen- 
te, y por tanto no puede afirmarse culpa alguna donde domina 
la naturaleza y la necesidad”:%, “No es ciertamente natural sino 
voluntario; tiene algo de parecido con el movimiento de la pie- 
dra hacía abajo, y es que, como éste es propio de la piedra, aquel 


157 “Pero silo advertimos con más cuidado, lo que se obliga a hacer contra 
la voluntad, si se hace, se hace con voluntad; pero, como desearía hacer otra cosa, 
lo hace contra su voluntad, es decir, no quiere hacerlo”, De spír. et lítt. 31, 53; 44, 
234; en todo este punto se trae doctrina explícita y clara sobre la materia. 

158 De lib. arb. IU 3, 8; 32, 1275; cf. 111 3, 7; 32, 1274; De div. quaest. ad 
Simpl. 11, 11; 40, 107; Retract. 122, 4; 32, 620. 

159 Delib. arb. 112,26; 32, 123. 

160 16.1111,1,32, 1271. 
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es propio de la voluntad: pero ambos movimientos difieren en 
que la piedra no puede impedir que su peso la lleve hacia abajo, 
mientras que el ánimo, si no quiere, no es arrastrado a dejar las 
cosas superiores y a dirigirse hacia las inferiores; por eso, el 
movimiento de caída le es natural a la piedra, mientras al ánimo 
le es voluntario”**. “No encuentro nada que pueda llamar pro- 
piamente mío, si la voluntad con la que quiero y no quiero, no es 
mía: por lo tanto, ¿a quién se debe imputar, si por la voluntad 
hago alguna cosa mala, sino a mí?”1%, 

Domina el que hace lo que quiere; ¿quién hace lo que quie- 
re más que la voluntad cuyo acto consiste esencialmente en 
querer? Desear, poseer, gozar, son los tres actos que integran el 
ejercicio del dominio; son también los tres aspectos que com- 
pletan la actividad voluntaria. Querer es dominar; y para que el 
dominio sea eficaz y completo, la voluntad debe dominarse a sí 
misma. Como la razón que conoce todas las cosas, se conoce 
también a sí misma, así, la voluntad que lo domina todo, se 
determina del mismo modo a sí misma!*%, Por eso, san Agustín 
no encuentra otra expresión más propia para designar la facul- 
tad de querer que “voluntad en nuestra potestad”1%, Puede 
suceder que, dada la limitación de los recursos humanos, la 
voluntad no pueda conseguir la posesión efectiva de un objeto; 
pero desearlo, amarlo, “está totalmente en su potestad”. 

Según eso, ¿es libre el acto por el que la voluntad humana 
ama el Bien absoluto? Para los que reducen la libertad al ejerci- 
cio empírico de elección entre dos objetos o entre dos actos 
contrarios o contradictorios, el amor del Bien absoluto no es una 
actividad libre, porque en ella, dicen, la voluntad tiende hacia su 


161 15.10 1,2;32, 1271-2. 

162 Ib. TI 1, 3; 32, 1272; todo el capítulo primero de este libro tercero es 
una explicación decidida y clara de la libertad como dominio de la voluntad sobre 
su acto y sobre sí misma. 

163 “Pero lo que me importa es la cuestión sobre la voluntad libre, y vemos 
que la voluntad puede usar bien o mal de ciertas cosas y, al mismo tiempo, ella está 
entre las cosas de que podemos usar bien o mal. Del mismo modo, todo lo que 
conocemos en la ciencia, lo conocemos por la razón y, al mismo tiempo, la razón 
misma es una de las cosas que conocemos por la razón”, 1b. 11 19, 51; 32, 1268. 

164 16.11 2,7; 32, 1274. 
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objeto con necesidad. Para san Agustín, el amor del Bien infini- 
to es la plenitud de la libertad perfecta. La necesidad de la ten- 
dencia hacia el Bien no es la necesidad que se opone al dominio 
voluntario y libre. Según el concepto agustiniano de libertad, 
querer es dominar; es decir, hacer lo que se quiere: se domina 
cuando se hace lo que se quiere. 

Cuanto mayor sea el bien deseado o poseído por la voluntad, 
ésta realiza un acto más intenso de querer y, por tanto, de domi- 
nio. Cuando tiende hacia el Bien perfecto, la voluntad lo quiere 
con toda la fuerza de su poder y realiza el acto perfecto de que- 
rer y de libertad: está deseando lo que más quiere. Del mismo 
modo, cuando se adhiera y posea y goce el Bien supremo, esta- 
rá poseyendo y gozando lo que más quiere; estará empleada en 
el ejercicio que más le gusta; estará realizando el acto supremo 
de voluntad y de libertad. La necesidad de la tendencia hacia la 
felicidad no impide su voluntariedad o libertad!%. La imposibi- 
lidad de pecar en la vida bienaventurada es compatible con la 
libertad, porque el dominio de la voluntad sobre sí misma será 
completo: querrá vivir bien con tanta fuerza como en este mun- 
do quiere ser feliz%, Por la misma razón, Dios obra justamente 
con necesidad, pero con libertad*%, El concepto agustiniano 


165 “Hay actos voluntarios que son necesarios; por ejemplo, queremos ser 
felices y es necesario que queramos eso”, Opus imp. c. lul. V 55; 45, 1489. 

166 “Pero allí es tal la inmortalidad que cualquiera que esté en ella o estará, 
no podrá morir, porque tampoco podrá pecar. La voluntad de vivir bien será tan 
fuerte cuanto fuerte es ahora la voluntad de vivir felizmente, voluntad que no nos 
puede quitar ni la misma infelicidad”, Ib. VI 30; 45, 1481; cf. Ep. 155, 1,6;33,669, 

167 “El libre albedrío no es otra cosa que la posibilidad de pecar o no pecar. 
Con esta definición le has quitado el libre albedrío a Dios, el cual no niegas que no 
puede pecar, como lo afirmas muchas veces y es verdadero. Después, los mismos 
santos en su reino han de perder el libre albedrío, porque allí no podrán pecar. Pero 
hay que advertirte que en esta cuestión que tratamos, debes saber que la pena y el 
premio hay que considerarlos como cosas contrarias entre sí, a las que hay que aña- 
dir otras dos cosas contrarias: así, en la pena está el no poder obrar rectamente, 
como en el premio estará el no poder pecar”, Opus imp. c. lud. VI 10; 45, 1518. “Y 
por eso, no podrán tener libre albedrío, porque no los podrá deleitar el pecado. 
Será más libre si está liberado de la delectación del pecar hasta la delectación inde- 
clinable de no pecar. Porque el primer libre albedrío que se le dio al hombre, 
cuando fue creado recto, pudo no pecar, pero también pudo pecar; pero este nue- 
vo albedrío será tanto más fuerte cuanto sea más capaz de no pecar. Y esto, por 
regalo de Dios, no por la posibilidad de la naturaleza. Una cosa es ser Dios, y otra 
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de libertad no es empírico, ni psicológico, sino profundamente 
metafísico!$, 

La terna de cualidades esenciales de la voluntad libre se com- 
pleta con la racionalidad o inteligibilidad. Se quiere un bien cono- 
cido o representado inteligiblemente; la voluntad, en tanto es 
dueña de su acto en cuanto sabe previamente lo que quiere; de 
otro modo, la tendencia y el querer serían ciegos o irracionales!?, 


5.4. La voluntad tiene dominio, no sólo sobre sí misma 
sino sobre todas las demás facultades intelectuales 
y sensibles del hombre 


El dominio de la voluntad se hace sentir también sobre todas 
las operaciones cognoscitivas de las facultades humanas, así 
como sobre todos los movimientos del alma. Las cuatro pasiones 
fundamentales, deseo o “cupiditas”, alegría o “Laetitia”, miedo o 
“metus” y tristeza o “tristitia”, que son movimientos del alma 
hacia un objeto bueno, por un objeto bueno poseído, contra un 
objeto malo ausente y contra un objeto malo presente, dependen 
esencialmente de la fuerza de la voluntad", 


ser partícipe de Dios. Dios no puede pecar, por naturaleza; pero el que participa de 
Dios, de él recibe el no poder pecar”, De cv. Dei XXI 30, 3; 41, 802. La inmuta- 
bilidad de la voluntad en su dominio no quita sino que completa la perfección de 
la libertad; cf. ¿b. X1X 27; 41, 658; De Trin. IV, proem; 42, 887; Conf. XII 15, 18; 32, 
832; De corrept. et gratía 12,33; 44, 936; De nat. et gratía 46, 54; 49, 213; ¿b. 47, 55; 
44, 213-4; Opus imp. c. Iul. V 32; 45, 1471; V 38; 45, 1474. 

168 Cf. Retract. 115; 32, 608-11; en todo este capítulo, remacha san Agustín 
su concepción de la libertad como dominio. 

169 Cf. De lib. arb. TIT, caps. 18, 19 y 25; 32, 1295-7, 1307-10; en estos capí- 
tulos, se expone largamente la relación entre ignorancia y libertad. 

170 “¿Qué es la concupiscencia y la alegría sino la voluntad en el consenti- 
miento de aquellas cosas que deseamos? ¿Y qué es el miedo y la tristeza sino la 
voluntad en el rechazo de aquellas cosas que no deseamos? Cuando consentimos, 
apeteciendo aquellas cosas que deseamos, se llama apetito, deseo; cuando consen- 
timos, gozando de aquellas cosas que deseamos, se llama alegría. Del mismo modo, 
cuando disentimos de aquello que no queremos que suceda, tal voluntad se llama 
miedo; y cuando disentimos de aquello que sucede sin quererlo nosotros, tal volun- 
tad se llama tristeza”, De civ. Dei XIV 6; 41, 409; cf. XIV 7, 2; 41, 410. 
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Todo el orden del conocimiento depende también, por lo 
menos negativamente, de la libre voluntad. En la sensación, la 
voluntad puede aplicar o distraer la atención de los sentidos 
según la medida de sus deseos. Si falta la intención de la volun- 
tad, que aplica el sentido al sensible, los objetos o no toman 
contacto con el órgano correspondiente o no se graban en el áni- 
mo!”!:, La memoria guarda y evoca las “similitudines” que a la 
voluntad más le interesan'”?; la imaginación creadora, en la ela- 
boración de sus “phantasmata”, se rige y dirige por la volun- 
tad'”. Incluso las operaciones superiores del entendimiento 
pueden ser controladas, y lo son efectivamente muchas veces, 
por la voluntad: antes de concebir la verdad, es deseada y bus- 
cada; se aprenden las disciplinas a las que se tiene afición y se 
encuentran argumentos en favor de las afirmaciones que intere- 
san; el estudio es un esfuerzo constante que depende y se reali- 
za por la fuerza de la voluntad"”?, 


171 “Del mismo modo, la intención del alma aplica el sentido a lo que 
vemos”, De Trin. X1 2, 2; 42, 986. “La voluntad del alma aplica el sentido a la cosa 
sensible”, Ib, X[ 2, 5; 42, 987; cf. XI 8, 15; 42, 996. A este respecto, puede consul- 
tarse lo que se dijo en el apartado 4.6. (capítulo primero de esta Primera Parte) 
sobre “algunas leyes fundamentales de la memoria sensible”, p. 52. 

172 “Como la voluntad une el sentido al cuerpo sensible, así también une la 
memoria al sentido y la mirada del pensante a la memoria [...]. Pero la voluntad 
separa la memoria del sentido cuando, atenta a otro asunto interesante, no le per- 
mite atender a lo presente”, De Trín. XT 8, 15; 42, 996; cf. XT 3, 6; 42, 98-9; De mus. 
VI 8,22; 32, 1175. ; 

173 “Si no recordamos sino lo que hemos sentido y no pensamos sino lo 
que recordamos, ¿por qué muchas veces pensamos cosas falsas, siendo así que no 
recordamos falsamente lo que hemos sentido? Es porque la voluntad, que me 
esforcé en demostrar, en cuanto pude, que es la unidora y la separadora de este 
género de cosas, guía la mirada del pensante para ser informada por las imágenes 
escondidas en la memoria, a su antojo, y la impele a pensar cosas que no recor- 
damos por otras que recordamos, tomando unas de aquí y otras de allí; las cua- 
les cosas, coincidiendo en una sola visión, componen algo que se llama falso, ya 
que ni está fuera en la naturaleza de las cosas corpóreas ni parece impreso en la 
memoria, pues no recordamos haber sentido nada de tal cosa. ¿Quién vio un cis- 
ne negro? Por eso, nadie lo puede recordar; y sin embargo, ¿quién no lo puede 
pensar?”, De Trín. X1 10, 17; 42, 997. 

174 “En efecto, el apetito de investigar procede del investigador y de él 
queda en cierto modo pendiente, y no descansa en el fin que se pretende, hasta que 
no encuentre aquello que se busca y se una al investigador. Este apetito, es decir, la 
investigación, aunque parezca que no es el amor con el que se ama lo que se cono- 
ce, sin embargo, es algo que pertenece al mismo género del amor. Pues se puede lla- 
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5.5. Preponderancia de la voluntad en el hombre: el amor 
es el peso del alma, que da sentido a toda la vida humana 


Ya se ve que la voluntad, que mueve todas las demás acti- 
vidades y que se mueve a sí misma, es la dueña y señora del ser 
racional que se llama hombre. Según la física de Aristóteles, las 
cosas materiales tienen su lugar natural, y su respectivo movi- 
miento, también natural, las lleva hacia ese lugar: el fuego hacia 
arriba, la tierra hacia abajo, el aire y el agua hacia los planos 
intermedios. Según san Agustín, el hombre también tiene su 
lugar natural, que es la felicidad; hacia la felicidad tiene un 
movimiento natural que se realiza por medio del amor, que es 
la fuerza de la voluntad. Pasiones, pensamiento, memoria, ima- 
ginación, toman su sentido de la tendencia amorosa voluntaria 
hacia la felicidad. “Mi peso es mi amor; por su impulso soy lle- 
vado a cualquier cosa hacia donde voy”*”*, Es la delectatio: la 
delectatio ordena el alma y la lleva hacia lo que ama!”*. La 
voluntad por el amor tiende hacia lo que la deleita. Esta es una 
actividad esencial y constante en el hombre: el amor no puede 
estar inactivo. El problema no es si debe amar, sino qué es lo 
que debe amar!”, 


mar voluntad, porque todo el que busca quiere encontrar; y si se busca algo que 
pertenece al género de noticia, todo el que busca, quiere conocer. Y si lo quiere 
ardientemente y con constancia, se llama desear con ansia (cuprditas); y suele lla- 
marse así, especialmente, cuando se trata de conseguir o aprender ciertas doctrinas, 
Siempre, al parto de la mente, precede cierto apetito, del cual buscando y encon- 
trando lo que queremos conocer, nace la prole, es decir, la noticia misma; y por eso, 
el apetito por el que se concibe y se pare la noticia no se puede llamar rectamente 
ni parto ni prole; y el mismo apetito por el que se desea conocer la cosa, se convierte 
en amor de la cosa conocida, mientras tiene y abraza la prole apetecida, es decir, la 
noticia: esto es, mientras une la noticia al engendrador de la misma”, Ib, 1X 12, 18; 
42,971-2. 

175 Conf. XUI 9, 10; 32, 849. “El alma, como por un peso, es llevada a don- 
de quiera que sea llevada”, Ep. 157, 2, 9, 33, 677; C£ Ib. 55, 10, 18; 33, 212-3; De 
civ. Der X1 28; 41, 342; De Trin. XV 21, 41; 42, 1089. 

176 Cf. De mus. V1 11,29; 32, 1179; Serm. 159, 3, 3; 38, 869. 

177 “La delectación no puede estar ociosa”, En. in ps. 31, 2, 5; 36, 260. 
“Interesa, por lo tanto, qué es lo que se ama”, De bono vid. 21, 26; 40, 448. 
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Así se entiende que el amor da sentido y especifica todas las 
operaciones humanas: las pasiones, la virtud, cualquier acto, el 
hombre todo, se caracterizan por el amor: “Los hombres se 
especifican por su amor”*"3, Las pasiones son buenas o malas, 
según sea el amor que las informa: son movimientos de la volun- 
tad, y la voluntad es movida por el amor'”?. Las virtudes y los 
vicios se constituyen por el amor ordenado o por el amor des- 
ordenado: la avaricia no es el amor del oro, sino la perversión o 
el desorden en el amor del oro; dígase lo mismo del resto de 
vicios y virtudes!$, Por eso, todas las virtudes se unifican en el 
amor. Por eso también, la idea central y la fuerza única de la mis- 
ma es el amor del Bien supremo, la caridad'*!. 


5.6. Implicaciones metafísicas y teológicas de la libertad: 
libertad y mal moral o pecado; libertad y gracia 


En un estudio agustiniano sobre la libertad, que no contem- 
pla al hombre teórico desde un punto de vista estrictamente 
psicológico, sino al hombre existente, creado por Dios, caído y 
regenerado, no se puede prescindir de analizar ciertas implica- 
ciones extrapsicológicas del libre albedrío; el análisis de tales 
implicaciones no conseguirá quizá profundizar más en la esencia 


178 Serm. 96, 1,1;,38, 585. 

179 “La voluntad recta es amor bueno; la voluntad perversa es amor malo. 
El amor que desea con fuerza lo que se ama, es deseo (cupiditas); si se posee y se 
goza de él, tenemos la alegría; si se huye de algo que es adverso, es temor; si suce- 
de algo que es adverso, habiendo sentimiento, es tristeza. Y todas estas cosas son 
malas si el amor es malo; buenas, si el amor es bueno”, De civ. Dei XIV 7, 2; 41, 410; 
cf. XIV 9, 1,41, 413. 

180 “El vicio del oro no es avaricia; avaricia es el amor con que el hombre 
ama perversamente el oro, dejada la Justicia, que debía haber sido incomparable- 
mente antepuesta al oro. Y la lujuria no es el vicio de los cuerpos hermosos y sua- 
ves, sino el amor del alma que ama perversamente los placeres corporales, 
despreciada la temperancia, por la cual nos adherimos a las cosas espiritualmente 
más hermosas e incorruptiblemente más suaves [...]. Ni la jactancia [...]. Ni la 
soberbia. Y por esto, el que ama perversamente el bien de cualquier naturaleza, 
también si lo alcanza, se hace malo con el bien y desgraciado, privado de lo mejor”, 
Ib. XU 8; 41, 355-6. 

181 C£ De mor. Eccl. 115,25; 32, 1322; De Trín. V1 4, 6; 42, 927. 
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de la voluntad, pero ayudará a ver el problema en un clima neta- 
mente agustiniano. 

Sobre las relaciones de la libertad con el mal moral o peca- 
do poco se puede decir aquí, pues afectan, más que a la psico- 
logía, a la teodicea: a la psicología le interesa solamente lo que se 
refiere a la existencia de la libertad y a su naturaleza intrínseca. 
El pecado, en realidad, no constituye una objeción contra el 
hecho ni contra la naturaleza de la actividad libre; más bien, el 
mal moral es una prueba que confirma la libertad del hombre. El 
pecado entraña responsabilidad y culpabilidad, y estos dos ele- 
mentos morales no pueden concebirse sin libertad. 

Precisamente, una de las pruebas agustinianas en favor de la 
libertad humana se funda en el orden moral, cuyos elementos 
fundamentales que son la responsabilidad, la culpabilidad, el 
pecado, etc., se desvanecerían si se destruyera el supuesto de la 
libertad. Puede darse libertad sin pecado; de hecho, Dios es 
libre y no puede pecar, y el hombre mismo, absolutamente 
hablando, podría ejercer su libertad rectamente y conforme a 
orden: la libertad consiste en el dominio, no en la alternativa de 
elegir entre el bien y el mal. Lo que es absolutamente imposible 
es que se dé el pecado sin libertad'*?. Por otra parte, la existen- 
cia de dos voluntades en el hombre, una buena y otra mala, está 
descartada por el testimonio de la conciencia y por otras razo- 
nes, que se explicarán en su debido lugar'$. 

Las dificultades que plantea la existencia del mal moral en el 
mundo creado no tienen nada que ver con el hecho psicológico 
de la libertad ni con su naturaleza intrínseca ni con la posibilidad 
de su ejercicio; únicamente pueden utilizarse como objeciones 


182 “De todos modos, este problema es problema de la voluntad; si la 
voluntad no puede resistir una acción, el ceder a ella no es pecado; si se puede 
resistir, no hay que ceder y así no pecará”, De lib. arb. TI 18, 50; 32, 1295. “La 
criatura racional, cuando primeramente fue creada, lo fue de tal modo que si no 
quería pecar no sería obligada por necesidad alguna a querer pecar; y también, si 
no quería pecar y pecaba contra su voluntad y no podía hacer el bien que quería, 
eso ya no es lo que simplemente se llama pecado, sino que es la pena del pecado”, 
Opus imp. c. lul. V 38; 45, 1474. 

183 Cf. “Unicidad del alma”, apartado 6. (cap. HI de esta Primera Parte), 
p. 173. 
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contra la bondad de Dios o contra su providencia. Por ello, se 
tratarán en la parte correspondiente de la teodicea. La existen- 
cia del pecado constituiría una dificultad contra la libertad, si el 
hombre no pudiera menos de obrar mal, como dicen los mani- 
queos. Pero la necesidad del pecado no sólo destruiría la liber- 
tad, sino que haría absurdo el pecado mismo: las acciones que 
entrañan necesidad extrínseca o intrínseca ni son libres ni son 
pecaminosas, según san Agustín. El hombre ha sido creado de 
tal naturaleza que puede obrar el bien que quiere y puede evitar 
el mal que no quiere!*, 

Pero el hombre, actualmente y a consecuencia del pecado 
original, está condicionado por la ignorancia y por las pasiones. 
¿No infeccionan éstas intrínsecamente la voluntad, anulando su 
racionalidad y su pretendido dominio y, por ende, su libertad? 
Esta dificultad quedará plenamente solucionada más adelante, al 
aclarar las implicaciones de la libertad con la gracia divina; sin 
embargo, es conveniente adelantar aquí una respuesta general. 
Los pelagianos afirmaban que la ignorancia y las pasiones eran 
naturales en el hombre sin ser consecuencia de pecado alguno 
original, que nunca existió. La respuesta de san Agustín puede 
resumirse así. Si la ignorancia y las pasiones son naturales al 
hombre, a éste no le falta la ayuda también natural de Dios para 
superarlas en la lucha contra el mal!$5, Pero si la ignorancia y las 
pasiones son efecto del pecado original o implican un debilita- 
miento de la voluntad humana con pérdida de su capacidad 
radical para obrar el bien, Dios la regenera por medio de una 
ayuda sobrenatural o de la gracia; la gracia no supone ningún 
detrimento para la libertad. Pero esto se verá un poco más ade- 
lante dentro de este mismo apartado!**, 

En cuanto a las relaciones de la libertad humana con la pres- 
ciencia divina, san Agustín las considera seriamente y llega a 


184 Cf. nota 182. 

185 Cf. De lib. arb. IU 22, 63-5; 32, 1302-3; De dono persev. 11, 27; 45, 
1008-9. 

186 La doctrina sobre el modo como la gracia sobrenatural ayuda a superar 
la ignorancia y las pasiones sin destruir la libertad, se explica ampliamente en De 
lib. arb. TIL, caps. 18-22; 32, 1295-1303. 
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compaginar ambas cosas con ingenio y agudeza insuperables, a 
la vez que con profundidad metafísica. Considera necesario 
hacer historia de la cuestión y expone la opinión de Cicerón y de 
los estoicos!%. Ambos creyeron que era necesario sacrificar una 
parte para salvar la otra. Cicerón niega la ciencia divina, que 
sería incompatible con la libertad; los estoicos renuncian a ésta, 
que pondría en peligro la integridad de la razón eterna. El autor 
del De libero arbitrio cree firmemente y prueba que son compa- 
tibles presciencia divina y libertad humana. 

Si Dios, dice, prevé los actos libres, éstos deben ser real- 
mente libres, de otro modo, no se podría hablar de presciencia 
divina. Más gráficamente: si Dios prevé el pecado, éste debe ser 
libre; si no, lo que prevé no es un pecado sino una acción nece- 
saria, que no es objeto de previsión estricta sino de visión cien- 
tífica!$%, En todo caso, no podría hablarse de previsión de 
pecados ni de actos libres. Otra razón indirecta, pero no por eso 
menos eficaz, es que si la presciencia destruye la libertad de los 
actos humanos, también anularía la libertad de los propios actos 
divinos, los cuales entran del mismo modo que los humanos 
dentro de la previsión de la inteligencia eterna!*, 

Como advierte el santo doctor, una cosa es prever o saber, y 
otra muy distinta, causar o influir en la realidad de los aconteci- 
mientos sabidos; así como el recuerdo, que es un conocimiento 
real de sucesos pasados no influye absolutamente en la realidad 
de dichos acontecimientos, y como la visión actual de algo que 
está pasando tampoco es causa de lo que pasa, así el conoci- 
miento previo de los actos humanos no afecta a su esencia o 
naturaleza!%; sí afectara a la esencia, no se trataría de prescien- 
cia sino de causalidad. 

San Agustín confiesa que todas estas dificultades nacen de la 
concepción antropomórfica de Dios. El hombre es temporal y 
discurre condicionado por el tiempo; coloca las acciones de 


187 Cf. De civ. De V, caps. 8-10; 41, 148-53; De lib. arb, 112, 4-5; 32, 12723. 
188 Cf. De lib. arb. TI 3, 6-8; 32, 1273-5. 

189 Cf. Ib. 111 3, 6; 32, 1274. 

190 Cf. 15. 1114, 11; 32, 1276. 
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Dios en el tiempo y las mide necesariamente con referencias 
temporales: antes, ahora y después. Ni la esencia ni la ciencia 
divinas son temporales o sucesivas; el mero hecho de hablar de 
presciencia divina es suponer que se despliega en el tiempo. 
Dios conoce el tiempo, pero no conoce en el tiempo. 
Estrictamente, Dios no tiene presciencia de los actos humanos ni 
de nada, sino ciencia!”. 

La libertad de que trata san Agustín pertenece al hombre 
concreto e histórico, al hombre de la sagrada Escritura, al hom- 
bre caído y regenerado que, para obrar la justicia, necesita de la 
gracia: la libertad humana no puede prescindir de sus relaciones 
con la gracia. San Agustín expone su pensamiento sobre estas 
relaciones en su polémica contra los pelagianos. 

Según el santo doctor, la naturaleza humana fue creada en 
estado de pureza; si hubiera superado la prueba, habría perma- 
necido exenta de muerte, habría sido feliz y, además, la voluntad 
con plenitud de libertad habría tendido hacia Dios como a 
supremo fin. Pero el hombre pecó y con el pecado vició la raíz y 
la entraña de toda su naturaleza. Perdió la inmortalidad. La 
naturaleza humana quedó dominada por la muerte y por el peca- 
do. El hombre mortal y pecador no puede menos de engendrar 
hombres mortales y pecadores. Tal es la ley y la fuerza del peca- 
do que, antes de haber sido formado el hombre, ya estaba domi- 
nado por la culpa. El hombre pecador no puede obrar más que 
el pecado!” 

Este dogma cristiano resulta confirmado por la experiencia 
histórica y personal: la historia de la humanidad es la historia de 


191 “Él (Dios) no prevé a nuestro modo el futuro, ni mira lo presente ni 
recuerda lo pasado; todo esto lo hace de un modo totalmente diverso del modo de 
hacer de nuestro pensamiento. El no pasa de esto a lo otro en el pensamiento que 
cambia, sino que ve totalmente de un modo inconmutable, de tal modo que ve con 
presencia estable y eterna las cosas que suceden temporalmente, lo mismo las cosas 
futuras que todavía no son, que las actuales que están presentes”, De cív. Dei X1 21; 
41, 334; cf. De dív. quaest. ad Simpl. 11 2, 2; 40, 138. 

192 Cf, De civ. Dei XIII 3; 41, 378; De nat. et gratía 3, 3; 44, 249; Ib. 4, 4; 44, 
249-50; De pecc. mer. 113, 16-8; 44, 18; Opus imp. c. lul. 11 8, 45, 1145; Encbir. 26; 
40, 245; Ib. 2755; 40, 245ss; De lib. arb. WI 20, 55; 32, 1297; Contra Iul. pel. V 14, 
31; 44, 812-3. 
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las guerras, de las pasiones, de la ignorancia y del pecado*”. Al 
pecado original sigue una serie interminable de pecados perso- 
nales y colectivos. San Agustín sintió sobre su propia carne el 
dominio del pecado y de la concupiscencia, del querer y no 
poder. 

Si el hombre corrompido no puede obrar sino el pecado, 
necesita una medicina para ser regenerado y curado. Esta medi- 
cina es la gracia divina que viene a restañar las heridas, a restaurar 
la naturaleza caída y viciada en su raíz. Solamente con el auxilio de 
la gracia, el hombre es capaz de obrar la justicia*”, Contra Pelagio, 
que aseguraba que el hombre sólo necesita del auxilio de Dios 
para la primera justificación, pero que después es libre y capaz de 
obrar el bien por la sola fuerza de su libre albedrío, san Agustín 
concreta su doctrina en tres puntos: la gracia es necesaria no sólo 
para la primera justificación, como admite Pelagio, sino también 
para sanar la voluntad por la cual el hombre quiere ser justo, así 
como para la acción por la cual se obra la justicia; es decir, la gra- 
cia pone al hombre en condiciones de poder ser justificado, res- 
taura la voluntad humana viciada por el pecado y, por fin, le 
ayuda a poner la acción justa. El auxilio divino o medicina se da 
al hombre de un modo completamente gratuito'”. De modo 


193 Cf. De cív. Dei XXII, 22; 41, 784-7. 

194 “No podemos hacer las cosas justas ni cumplir por completo el precep- 
to de la justicia, si no somos ayudados por Dios. Así como el ojo del cuerpo no es 
ayudado por la luz, para que se aparte de ella, cerrándolo o volviéndolo hacia otra 
parte, sino que es ayudado por la luz para que vea, y no puede ver si la luz no ayu- 
da, así también, Dios, que es la luz del hombre interior, ayuda la mirada de nuestra 
mente para que obremos el bien, no según nuestra justicia sino según la justicia divi- 
na”, De pecc. mer. 11 5, 5; 44, 153; cf. Ep. 145; 33, 592-9; Ep. 190, 3, 9; 33, 860; 
Enchir. 30; 40, 246-7; De civ. Dei XV 21; 41, 467; Ep. 215, 8; 33, 974; De nat. et gra- 
tía 4, 4; 44, 249-50; Contra duas ep. pelag. 13,6; 44, 552-4. 

195 “Tres cosas son necesarias y se distinguen para poder cumplir los man- 
datos divinos: la posibilidad, la voluntad y la acción; la posibilidad, por la que el 
hombre puede ser justo; la voluntad, por la que quiere ser justo; la acción, por la 
que es justo. La primera de estas tres cosas, es decir, la posibilidad, es dada por el 
creador de la naturaleza y no está en nuestra potestad, sino que la tenemos, aunque 
no la queramos. Las otras dos (siempre según Pelagio), es decir, la voluntad y la 
acción, afirma que son nuestras, y nos lo presenta de tal modo que defiende que son 
nuestras, y que dependen de nosotros. Por fin, dice que la gracia de Dios no ayu- 
da a estas dos, que se empeña en que son nuestras, o sea, la voluntad y la acción; 
sino que solamente ayuda a la posibilidad, que no está en nuestra potestad sino que 
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que el pecado es del hombre pero la obra justa es gracia de 
Dios*s, 

Si ello es así, ¿no quedará anulado el libre albedrío por la 
acción y fuerza de la gracia divina? Esta es la cuestión en lo que 
respecta a la psicología de la libertad. San Agustín responde de 
un modo tajante. La gracia no solamente no anula la libertad 
sino que hace posible su ejercicio. El hombre, viciado en su raíz 
por el pecado, quedó inclinado necesariamente hacia el mal; la 
gracia no hace otra cosa sino restaurar la voluntad herida y 
curarla de modo que nuevamente pueda obrar libremente el 
bien!”, A la objeción de que también los paganos obraron cosas 
buenas y ejercitaron las virtudes sin la gracia, contesta que las 
pretendidas obras buenas de los paganos no fueron virtudes, 
puesto que estaban viciadas por la intención: su fin era espurio. 
La virtud auténtica es obra de la gracia. Los paganos, que no 


nos viene de Dios. Y las cosas que son nuestras, es decir, la voluntad y la acción son 
capaces de apartarse del mal y hacer el bien, de tal modo que no necesitan la ayu- 
da divina; en cambio, lo que tenemos de Dios, o sea, la posibilidad, no tiene fuer- 
za y necesita siempre de la ayuda de Dios”, De gr. Christi 13, 4; 44, 361-2; cf. 147, 
52; 44, 383; De pecc. mer. Y, caps. 2-5; 44, 151-4; 11 18, 28-31; 44, 168-9; De nat. et 
gratía 26,29; 44, 261; De dono persev. 12, 28; 45, 1009; ¿b. 11, 25; 45, 1007; Contra 
duas ep. pelag. 11 6, 11; 44, 578. 

196 “Porque la voluntad, que fue creada buena por el Dios bueno, pero 
mudable por el inmutable, viene de la nada y puede apartarse del bien para hacer 
el mal, lo cual se hace con el libre albedrío, y apartarse del mal para hacer el bien, 
lo cual no puede hacerse sin el auxilio divino”, De civ. Dei XV 21; 41, 467; cf. De 
corrept. et gr. 1, 1; 44, 917. 

197 “¿Anulamos el libre albedrío por la gracia? De ningún modo; más 
bien, reforzamos el libre albedrío. Así como la ley no se anula por la fe (Raz 3, 31), 
así el libre albedrío no se anula sino que se hace fuerte por la gracia. Y la ley no 
se cumple sino con el libre albedrío; por la ley viene el conocimiento del pecado; 
por la fe, la consecución de la gracia contra el pecado; por la sanación del alma, 
la libertad del libre albedrío; por el libre albedrío, el amor de la justicia; por el 
amor de la justicia, el cumplimiento de la ley. Y por ello, así como la ley no se anu- 
la sino que se fortalece por la gracia, porque la fe alcanza la gracia con la cual se 
cumple la ley, así el libre albedrío no se anula sino que se fortalece por la gracia, 
porque la gracia sana la voluntad, con la cual se ama libremente la justicia”, De 
spir. et lítt. 30, 52; 44, 233. “No decimos que con el pecado de Adán pereció el 
libre albedrío de la naturaleza del hombre, sino que hay capacidad de pecar en los 
hombres sujetos al diablo; pero no hay capacidad para vivir bien y plenamente, a 
no ser que la misma voluntad del hombre sea liberada por la gracia de Dios y ayu- 
dada para todo bien de acción, de palabra y de pensamiento”, Contra duas ep. 
pelag. 115, 9; 44, 577. 
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poseen la justificación primera en Cristo, no son ni pueden ser 
justos ni agradables a Dios!”, 

El modo de obrar de la gracia divina en la voluntad humana 
está íntimamente relacionado con la doctrina agustiniana de la 
delectatio o del amor. Ya se ha visto cómo la fuerza y el “peso” 
de la voluntad es el amor: la voluntad obra por el amor; obra, 
quiere y persigue lo que ama, lo que le gusta, lo que la deleita o 
atrae. La palabra delectatío es la preferida por san Agustín para 
designar la fuerza del amor!”. El hombre, naturalmente, ama los 
bienes superiores, que ejercen sobre él una atracción o delecta- 
ción, pues para ellos ha sido creado. Pero el pecado original 
vició la naturaleza humana, especialmente en las facultades supe- 
riores, entendimiento y voluntad; el entendimiento quedó heri- 
do por la ignorancia, y la voluntad perdió su fuerza por las 
concupiscencias. La ignorancia y la concupiscencia oscurecen el 
entendimiento y debilitan la voluntad de tal modo que el hom- 
bre es atraído y deleitado por los bienes materiales: la delectatio 
amorosa se desvía hacia la tierra?%, La voluntad ama lo terreno; 
queda inclinada para obrar el mal o el desorden, ya que no obra 
sino lo que ama. 


198 “Pero este sumo bien (la inmortalidad bienaventurada) no se puede 
conceder a los hombres sino por Cristo, y Cristo crucificado, con cuya muerte fue 
vencida la muerte, con cuyas heridas fueron sanadas las heridas de nuestra natura- 
leza. Por eso, el justo vive de la fe de Cristo. Por esta fe, vive prudentemente, fuer- 
temente, moderadamente, y justamente y, por esto, con todas estas verdaderas 
virtudes vive sabiamente, porque vive con fidelidad. Pero, si para conseguir la ver- 
dadera felicidad inmortal que la fe en Cristo nos promete, nada aprovechan las vir- 
tudes al hombre, no pueden ser verdaderas virtudes. ¿O te gusta decir que son 
verdaderas las virtudes de los avaros?”, Contra lul. pelag. IV 3, 19; 44, 747; cf. IV 
3, 14-33; 44, 743-55; De mor. manich. 11 13; 32, 1356-8; Ep. 194, 3, 6-15; 33, 876-9; 
De corrept. et gr. 2, 3; 44, 917-8; De dono persev. 11,27; 45, 1009; Contra duas ep. 
pelag. 115, 9; 44,577. 

199 “La delectación es como el peso del alma”, De rus. 6, 11,29; 32, 1179. 
“No se ama sino lo que deleita”, Ser. 159, 3, 3, 38, 869; cf. De pecc. mer. 11 17, 26; 
44,167. 

200 “La ignorancia y la debilidad son vicios que impiden que la voluntad se 
mueva a hacer una obra buena o abstenerse de hacer una obra mala. Pero, para 
conocer lo que no sabía o hacer suave lo que no deleitaba, es la gracia de Dios la 
que ayuda a la voluntad de los hombres”, De pecc. mer. Y 17, 26; 44, 167; c£ 112, 
2; 44, 151; Sernz. 159, 2, 2; 38, 868. 
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Por eso, el doctor de Hipona repite tantas veces que el peca- 
do no destruyó el libre albedrío sino que lo conservó para obrar 
el mal. La gracia obra sobre el entendimiento, iluminándolo y 
disipando su ignorancia, y sobre la voluntad, fortaleciéndola con- 
tra las concupiscencias de lo terreno; bajo esta acción divina, el 
entendimiento ve más nítidos y atractivos los bienes superiores, y 
la voluntad tiene más fuerza para amarlos. En una palabra, triun- 
fa la delectatío del bien superior sobre el hombre. La gracia no 
hace otra cosa que poner al hombre en condiciones de que la 
delectatio natural, impedida por la ignorancia y la concupiscencia, 
pueda ordenarse hacia lo espiritual y divino. Es preciso orar para 
que la gracia ayude nuestra ignorancia y nuestra debilidad?, 

Si, pues, se quiere defender la libertad humana, es preciso no 
atacar la gracia divina, que sana al hombre las heridas causadas 
por el pecado en el entendimiento y en la voluntad y que logra 
que la delectatio no se ejerza unilateralmente en un solo senti- 
do??, La gracia, en vez de constituir una objeción contra la liber- 
tad humana, es su garantía?”, Cuando un maestro y un médico 
instruyen a un ignorante y curan a un enfermo, no disminuyen la 
humanidad del que ha resultado instruido y sanado; al contrario, 
fortalecen sus facultades físicas y espirituales, haciéndolo más 
hombre en todos los sentidos. El mismo efecto tiene la gracia, 
según san Agustín, en la humanidad regenerada. 


201 Cf. De pecc. mer. 112, 3; 44, 151; 11 4, 4; 44, 162-3; Ep. 194, 10; 33, 877; 
De dono persev. 11,27; 45, 1009, 

202 “Entended (mi libro) de modo que ni neguéis la gracia de Dios, ni 
defendáis el libre albedrío separándolo de la gracia de Dios, como si pudiérais sin 
ella pensar algo o hacer algo según Dios: eso es imposible absolutamente”, Ep. 214, 
2,33, 969; cf. Ep. 215, 4; 33, 973; Ib. 217, 3 8; 33, 981; De corrept. et gr. 12, 33, 38; 
44, 936-40. 

203 La documentación que podría ilustrar este punto es abundantísima, y se 
contiene, sobre todo, en el tomo X de la Patrología latina de Migne, en el que están 
casi todas las obras agustinianas sobre la gracia. 

La doctrina sobre la delectatío en relación con la acción de la gracia está com- 
pletamente de acuerdo con el concepto agustiniano de libertad que, esencialmen- 
te, consiste en dominar, en hacer lo que se quiere, en ser dueño. La libertad perfecta 
del hombre consistirá en que el bien absoluto ejerza una delectatio también abso- 
luta sobre el amor o sobre la voluntad. 


CAPÍTULO HI 


Naturaleza del alma humana 


1. INDIVIDUALIDAD DEL ALMA HUMANA 


La filosofía cristiana de san Agustín no puede menos de afir- 
mar la individualidad del alma del hombre: ésta es un átomo 
racional con personalidad “sui ¿uris”, incomunicable, distinta 
del mundo, de Dios y del resto de las almas. 

No es una prolongación del alma del mundo. Los platónicos 
admitían que el mundo universo está animado por un alma 
común y universal, que desde el centro se extiende a todas las 
partes, formando un inmenso animal y dando lugar al orden y 
armonía de movimientos que se observa en el cosmos. San 
Agustín no considera esta doctrina muy digna de tenerla en 
cuenta filosóficamente y confiesa que le faltan razones serias 
para admitirla o rechazarla!. Pero, suponiendo que la doctrina 
platónica fuera científicamente comprobada, la vida de cada 
hombre no dependería del principio viviente del mundo sino 
que se debería a un alma racional individual. La doctrina sobre 
un alma común para todos los hombres implica consecuencias 
que no se pueden admitir sin contradicción: la misma alma sería, 
a la vez, feliz en unos individuos y desgraciada en otros?. No se 
puede encontrar razón alguna seria en favor de la existencia de 


1 Cf. Decons. ev. 123, 34-5; 34, 1057-8; De cív. Dei XIII 16, 241, 388; XIII 
17,2; 41,390; X 29, 2; 41, 309; IV 12; 41, 123; VIL 6; 41, 199; De gen. ad litt. 1118, 
38; 34, 279-80; Ad Oros. 8, 11; 42, 675. 

2 Dequant. an. 32,69; 32, 1073; cf. De lib. arb. 11 7, 15-19; 32, 1249-51. 
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un alma común, que se diferenciaría y multiplicaría en los dis- 
tintos hombres con manifestaciones diversas de su única activi- 
dad. Ni la conciencia ni ninguna teoría filosófica exigente 
pueden satisfacerse con semejante doctrina. 

Menos fundamento filosófico tiene la opinión que pretende 
identificar el alma humana con Dios o con una partícula divina 
procedente de la substancia de Dios. Esta opinión no solamen- 
te es antifilosófica sino blasfema. Si el alma fuese parte de Dios 
o una partícula desprendida de la substancia de Dios, debería 
participar de la naturaleza divina; por tanto, el alma debería ser 
inmutable, lo cual va contra los hechos evidentes que se dan en 
la vida del hombre: progreso y degeneración constantes”. 

La conciencia es un fenómeno esencialmente personal, de un 
alma que no forma parte confusa o indiferenciada de una subs- 
tancia comunicante; su actividad se cierra en sí misma, de modo 


que “mi sentido no es más que mío, y el tuyo solamente tuyo”*, 


3 Dean. et eius orig. 14, 4; 44, 477; cf. 113, 5, 44, 496-7; De mor. manich. 118 


11,21-4; 32, 1354-5; Ep. 156 2, 4,33, 721; 1b. 3,7, 33, 723-4; De gen. ad litt. VIT11, 
17; 34,362; VIT 2, 3; 34, 357; Serm. 182, 4, 4; 38, 986-7. 

4 “E. Concedo de todos modos que, aunque sean del mismo género, tene- 
mos cada uno nuestros propios sentidos, el de ver o el de oír, o cualquier otro de los 
demás. Podemos ver u oír lo que otro hombre no ve ni oye; y cualquiera puede sen- 
tir con cualquiera de los sentidos lo que otro no siente. De donde es manifiesto que 
mi sentido es mío y el tuyo, tuyo. A. ¿También responderás esto mismo acerca del 
sentido interno? ¿O responderías de un modo diferente? E. No responderé otra 
cosa. Porque mi sentido siente a mi sentido y el tuyo al tuyo. Muchas veces me pre- 
gunta una persona, que está viendo algo, si yo también veo lo mismo; porque yo 
siento que veo o que no veo, no aquel que pregunta. A. ¿Qué? ¿No tiene cada uno 
de nosotros su razón propia? Algunas veces puede suceder que yo estoy enten- 
diendo algo que tú no entiendes; y tú no puedes entender si yo entiendo, pero yo 
sí lo sé. E. Es manifiesto que cada uno de nosotros tiene su mente racional”, De lib. 
arb. 117, 15; 32, 1249. 

San Agustín alude a la individualidad incomunicable del alma en incontables 
lugares de sus obras; especialmente, al exponer y refutar las doctrinas maniqueas, 
estoicas y priscilianistas, así como cuando se refiere a ciertas teorías platónicas; cf. 
De gen. ad lítt. VIL2, 3; 34, 356; VIE 5, 8; 34, 358; VIT 11, 17; 34, 361; VI 21, 30- 
1; 34, 366; VIT 28, 43; 34, 372; De baer. 46; 42, 35; 70; 42, 44; Oros. ad Aug. consult. 
2-3; 42, 667-8; Ad Oros. 4, 4; 42, 671; Contra Faust. 20, 15; 42, 380. 

En todos estos textos, san Agustín afirma que el alma humana no es una pro- 
longación de la substancia de Dios, sino que posee su individualidad separada. 
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2. INCORPOREIDAD DEL ALMA 


San Agustín piensa que el ser verdadero y auténtico es el 
inmutable, que no puede perder ni adquirir nada porque lo 
posee todo perfecto; lo que cambia, engaña, ya que es y no es. 
Sólo Dios, infinito e inmutable, es verdaderamente. Según esto, 
hay tres categorías de ser: la ínfima, que admite cambio en el 
espacio y en el tiempo; la intermedia, que excluye cambio en 
el espacio, pero permite la mutabilidad temporal; la suprema, 
que está por encima de todo cambio espacial y temporal. Esta 
escala se realiza concretamente y por orden ascendente en los 
cuerpos, en los espíritus creados y en Dios. La distinción esen- 
cial entre alma y cuerpo es la distinta mutabilidad: el cuerpo 
cambia en el espacio y en el tiempo; el alma es mutable según el 
tiempo, pero es inconmensurable con la extensión y, por tanto, 
no puede cambiar según el espacio. Por lo demás, cuando se tra- 
ta de precisar positivamente en qué consiste la naturaleza incor- 
pórea del alma, aparte de la simplicidad, san Agustín no señala 
notas intrínsecas: simplemente, el alma no es cuerpo extenso ni 
se parece a nada que tenga propiedades mensurables por el 
espacio. 

Las razones que el santo doctor trae para probar la incorpo- 
reidad o espiritualidad del alma se reducen, casi todas, a demos- 
trar que las actividades anímicas son irreductibles a la extensión. 

Si sólo de palabras se tratara, san Agustín no tendría incon- 
veniente en llamar cuerpo al alma humana para estar de acuer- 
do con aquellos que prefieren decir que cuerpo es todo aquello 
que es esencia y que subsiste en sí mismo: no hay duda de que el 
alma es una esencia y tiene consistencia substancial; por la mis- 
ma razón se podría aplicar el nombre de cuerpo a Dios. 

Si otra clase de filósofos se empeñara en llamar cuerpo a 
todo lo que cambia, para distinguirlo de lo inmutable, también 
san Agustín se avendría a dar ese nombre al alma humana, pues 
es cierto que el alma es mutable según el tiempo, ya que cambia 
de opiniones y de voluntad. Mas de ningún modo puede acceder 
a identificar totalmente el alma con el cuerpo: aquélla está por 
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encima de todo cambio espacial por no poder conmensurarse 
con la extensión ni compararse con nada que se parezca al espa- 
cio extenso. Es ésta una diferencia que supera toda palabra y 
que afecta a la esencia misma de las cosas”. Lo incorpóreo no tie- 
ne propiedades sensibles, porque no tiene extensión, pero no 
por eso ha de creerse con los aficionados a lo material y sensible 
que el alma no tenga consistencia real, pues la tiene más fuerte 
que lo corporal. 

Existen, pues, diferencias profundas y esenciales entre cuer- 
po y alma: “Puesto que se trata de dos cosas que poseen, no la 
misma, sino diversa substancia, es decir, el cuerpo y el alma 
[...]”7. El cuerpo se caracteriza por la extensión, es decir, por la 
distancia longitudinal, por la anchura y por la profundidad, de 
modo que extensiones mayores ocupan lugares mayores, y 
extensiones menores ocupan espacios menores'; el alma, en 
cambio, no se puede asimilar a nada de esto ni conmensurar con 
ninguna dimensión extensiva. 

Efectivamente, el alma está y obra toda entera en todo el 
cuerpo y toda en cada parte del cuerpo, el cual modo de estar es 
totalmente distinto de la presencia corpórea. “Todo lo que tiene 
algún espesor no puede menos de disminuir por partes, que se 
extienden una en un lugar y otra en otro [...]. Pero la naturale- 
za del alma, aunque no se considere la potencia superior que lle- 
ga a la verdad sino la virtud inferior por la que mantiene unido 


5 Cf. Ep. 166, 2, 4,33, 722; De gen. ad litt, VIL 21 30; 34, 366; De Trin. X 7, 
9; 42, 978. 

6 “Los sabios piensan que, aunque parezca que están más presentes en estas 
cosas corpóreas sentidas, se sienten más seguros en aquellas cosas que perciben 
entendiéndolas fuera de la especie y semejanza del cuerpo; aunque no puedan ver 
aquellas cosas en la mente como ven estas otras en el sentido del cuerpo”, De gen. 
ad lítt. XII 36, 69; 34, 484. 

7 Dean. et eius orig. IV 13, 19; 44,535. 

8 “Y se ha discutido suficientemente sobre el alma incorpórea. Pero si pre- 
fieres creer que es corpórea, antes tienes que definir qué esel cuerpo, no sea que 
estemos de acuerdo en la cosa y discutamos sobre el nombre inútilmente. Supongo 
que prudentemente te habrás dado cuenta de los absurdos que se siguen de pensar 
que el alma es cuerpo; mira a qué cosas llaman cuerpo los eruditos, o sea, son cuer- 
pos las cosas que por la distancia de longitud, anchura y profundidad, ocupan 
espacios menores con sus partes menores y mayores con sus partes mayores”, 1b. IV 
21, 35; 44, 544; cf. IV 12, 17; 44, 534, 
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el cuerpo y siente en el cuerpo, no se extiende en tamaño por el 
espacio local. Toda el alma está en cada partícula de su cuerpo, 
puesto que toda entera siente en cada partecita [...]”?. Por eso, 
permaneciendo la misma, el alma puede vivificar un cuerpo 
mayor o menor; mientras los cuerpos, si crecen longitudinal o 
superficialmente, disminuyen en profundidad, y viceversa?”. 

Una de las razones que parece hacer más fuerza a san 
Agustín es la de que no puede ser de naturaleza corpórea una 
substancia que reproduce y conserva en su conocimiento las 
similitudines o semejanzas incorpóreas de los objetos sensibles y 
extensos. No es corpórea la imagen de una línea que no tiene 
más que una dimensión, porque todo cuerpo necesariamente se 
compone de longitud, superficie y profundidad; sin embargo, el 
alma humana tiene la imagen clarísima de la línea geométrica, 
que consta únicamente de extensión longitudinal'!. 

Por el mismo motivo, no pueden ser corpóreas ni las repre- 
sentaciones cognoscitivas de objetos sensibles, innumerables en 
cantidad e indefinidos en extensión, ni la facultad que las ela- 
bora, que las reproduce y que las conserva: si la memoria fuera 
de naturaleza extensa, ¿cómo podría contener las similitudines 


9 Contra ep. Manich. 16; 42, 185. “Por ello, no podría estar toda en todo y 
toda en cada una de las partículas de su cuerpo, si se extendiera por todas ellas, 
como vemos que los cuerpos se difunden por los espacios de los lugares, que ocu- 
pan lugares menores con sus partes menores, y mayores con sus partes mayores”, 
Ep. 166, 2, 4; 33, 722. “Se extiende por todo el cuerpo, al que anima, no con 
extensión local sino con cierta intención o atención vital: porque está, al mismo 
tiempo, en todas las partículas; y no es menor en las partes menores y mayor en las 
mayores; sino que en unas partes obra o atiende con más intensidad y en otras más 
débilmente, pero en todas, toda; y en cada una de ellas, toda; de modo que no sien- 
te en todo el cuerpo, pero en aquel punto siente toda; porque cuando se toca un 
punto de la carne viva, aunque aquel lugar no abarque todo el cuerpo sino que casi 
no pueda distinguirse, no se le oculta al alma entera; y lo que siente no se extiende 
por todo el cuerpo, sino que siente solamente en aquel punto donde se toca”, Ib, 
166, 2, 4; 33, 722. 

10 Cf. De gen. ad litt. X 26, 45; 34, 428. 

11 “Si no hay cuerpo alguno, como lo demuestra la razón, que carezca de 
longitud, anchura y profundidad, y si ninguno de estos tres elementos puede dar- 
se si no está con los otros dos; al alma le ha sido concedido un ojo interior, o sea, la 
inteligencia, que puede ver la línea sola; y así, pienso que nosotros podemos dedu- 
cir que el alma no es cuerpo sino una cosa superior al cuerpo”, De quant. an. 14, 23; 
32, 1048; cf. 13, 22; 32, 1047. 
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de tantos cuerpos sentidos, cuyo tamaño y número haría des- 
bordar cualquiera cavidad material por grande que fuera? 
¿Cómo podría caber dentro del “penetrale” de la memoria, por 
muy amplio que se le suponga, la extensión de la tierra, del mar 
y de los cielos? No hay capacidad espacial dentro del hombre 
que pueda albergar el espacio infinito. Y, sin embargo, el alma 
contiene cognoscitivamente todas estas cosas, sobrándole lugar 
para dar cabida a muchas más y para manipularlas con orden y 
holgura admirables. Por eso, san Agustín cree que las sirmilitu- 
dínes internas de los cuerpos no son corpóreas; por eso, tampo- 
co el alma y la facultad que las forma y las reproduce puede ser 
extensa y material'?, 

Si las similitudines o semejanzas cognoscitivas de las cosas 
corpóreas arguyen la incorporeidad del alma, con más fuerza de 
evidencia manifestarán dicha incorporeidad las representaciones 
intelectuales de realidades que nada tienen que ver con el mun- 
do extenso. Las ideas de felicidad, de bondad, de verdad, de 
sabiduría, de Dios, etc., que no ofrecen cualidad sensible alguna 
ni en cuanto a la figura ni en cuanto al color, sonido y demás 
propiedades secundarias, ¿cómo podrían pertenecer al patri- 
monio de una substancia material?"”. Los sentidos extensos no 


12 “Me parece que ahora es necesario insinuar que es cierto que tenemos 
dentro de nosotros cierta naturaleza espiritual, donde se forman las semejanzas 
(similitudines) de los cuerpos; ya cuando tocamos un cuerpo por el sentido y ense- 
guida se forma su semejanza en el espíritu y pasa al almacén de la memoria; ya cuan- 
do pensamos (cogitamus) cuerpos ausentes antes conocidos, y de ello tenemos 
cierta mirada espiritual, cuerpos que ya estaban en el espíritu antes de ser actual- 
mente pensados; ya cuando miramos interiormente las semejanzas de cuerpos que 
no conocemos, pero que no dudamos que existen, semejanzas que no son como los 
cuerpos mismos, sino como se nos ocurren; ya cuando pensamos (imaginamos), a 
nuestro arbitrio y ateniéndose a una opinión, cuerpos que no existen o que no se 
sabe si existen; ya cuando sin buscarlo ni quererlo, aparecen en el alma formas 
variadas de semejanzas corpóreas [...]. Ya, cuando por iniciativa del espíritu, se 
aliena de todos los sentidos del cuerpo y se aísla, para estar ocupado por semejan- 
zas de cuerpos con una visión espiritual, donde no sé si pueden verse algunas cosas 
que no significan nada”, De gen. ad lítt. XII 23, 49; 34, 473-4; cf. VII 21, 29; 34, 
366; De an. et eius orig. IV 17, 25; 44, 538-9, 

13 “Pero Dios no es cuerpo, como tú mismo confiesas rectamente; entonces, 
¿cómo puede el cuerpo tener una imagen de Dios?”, De an. et ezus orig. IV 14, 20; 
44, 537. “¿Quién podrá decir que conoce a un hombre, si no conoce su vida y su 
voluntad, las cuales no tienen mole ni colores? Así, nosotros nos conocemos a nos- 
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sólo son incapaces de concebir estas representaciones, sino que 
estorban a su elaboración anímica, 

El alma humana, independientemente de los sentidos, cono- 
ce las ideas y las combina en su mundo interior; esto se mani- 
fiesta en algunos casos familiares observados y descritos por san 
Agustín: cuando el alma está ocupada en la meditación interior 
de sus ideas espirituales, los objetos materiales, aunque lleguen 
a modificar normalmente los órganos de los sentidos, no llegan 
a traspasar el umbral de la conciencia; a veces, el alma se aísla 
en su meditación tan fuertemente que el cuerpo y sus sentidos 
quedan como inmovilizados y paralizados'*. Lo cual demuestra 
que una cosa es el cuerpo con sus sentidos y órganos materiales, 
y otra el alma que no precisa de nada corpóreo, porque su vida 
y naturaleza son incorpóreas. 

Hay otra razón que manifiesta, por lo menos indirectamen- 
te, que el alma del hombre no es de naturaleza corpórea. El 
alma se conoce a sí misma y sus propios actos íntimos, cuya 
esencia son el pensamiento y la voluntad: en ese conocimiento, 
el engaño es imposible'*, El conocimiento que el alma tiene de 


otros mismos con más certeza que a otros, porque vemos con claridad nuestra 
conciencia y nuestra voluntad: las vemos clarísimamente y, sin embargo, no vemos 
en ellas semejanza alguna de cuerpo”, Ib. IV 19, 30; 44, 542. “Así, es necesario que 
pinten la justicia y la sabiduría en cierto modo en sus corazones con formas y colo- 
res, puesto que no pueden pensarlas incorpóreas; y, sin embargo, cuando la justicia 
y la sabiduría actúan, o cuando las alaban o hacen alguna cosa conforme a ellas, no 
se puede decir qué color, qué estatura, qué líneas o qué formas presentan”, De gen. 
ad litt, X 24, 40; 34, 426; cf. De an. et eius orig. IV 20, 31; 44, 542; IV 21, 34-5; 44, 
543-4; De civ. Dei X127,2;,41, 341. 

14 “Así, una cosa es el alma y otra sus funciones corporales, como las venas, 
los órganos o cualquier otra cosa más propia. De aquí, parece evidente que muchas 
veces aparta su atención de todo y la pone en algo determinado, y así, no se da 
cuenta de cosas que están delante de sus ojos sanos y despiertos; y si la atención a 
ese algo determinado es especialmente intensa, sucede a veces que de repente se 
detiene, cuando está paseando, inhibiéndose la voluntad de mandar la función de 
mover los pies. Á veces es tan intensa la atención a ese algo determinado que la par- 
te media del cerebro (el ventrículo), que se ocupa del movimiento del cuerpo, no 
funciona; y frecuentemente la persona se olvida de dónde viene o a dónde va, y lle- 
ga a sobrepasar el pueblo a donde iba; y esto, a pesar de que el cuerpo está sano, 
pero la atención está en otra parte”, De gen. ad litt. VIL20, 26; 34, 365. 

15 “Porque somos y sabemos que somos y queremos ser y conocer. En estas 
tres cosas, ninguna falsedad nos puede turbar...; sí me engaño, soy; pues el que 
no es, ni siquiera se puede engañar; y por eso, si me engaño, soy. Así que si soy 
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sus propios actos es directo y, por ende, más claro que cual- 
quier otro', Nada tan presente a la mente como la mente misma. 
Pues bien, el alma no se ve a sí misma como una substancia con 
figura, extensión y color: si en ella hubiera algo corpóreo no 
aparece a la mirada nítida de la conciencia!”. 

Es cierto, pues, que el alma humana es incorpórea. No per- 
- tenece a la naturaleza de ninguno de los cuatro elementos: 
fuego, aire, agua o tierra. Pero ¿no estará hecha de alguna subs- 
tancia sutil pero extensa, que constituya una quinta esencia? 
San Agustín formula esta pregunta y la responde sin titubeos. 
Cualquiera substancia o quinta esencia, por tenue, etérea O 
ingrávida que sea, mientras tenga dimensiones extensivas, Ocu- 
pará lugar en el espacio, será divisible y, por tanto, compuesta. Y 
es, precisamente, la extensión con todas sus consecuencias la 
que ha sido excluida del alma humana en virtud de las razones 
anteriores. Las naturalezas más sutiles, incluso la luz, son exten- 
sas y son cuerpos: el alma no puede estar hecha ni de aire enra- 
recido, ni de luz, que es el más noble de los cuerpos, pero que 
continúa siendo cuerpo extenso!$, El alma tiene relación estre- 


cuando me engaño, ¿cómo me puedo engañar que soy, cuando es cierto que soy 
cuando me engaño? Porque el que se engaña, es, aunque se engañe. Ciertamente, 
en aquello de que sé que soy, no me puedo engañar”, De cív. Dei X126; 41, 339-40. 
“Ciertamente, sabe que se dice a sí mismo, o sea, que es, que entiende y que vive... 
Y nadie duda de que nadie entiende si no vive, y de que nadie vive si no es”, De 
Trín. X 10, 13-4; 42, 980-1. 

16 “¿Qué es lo que está más cerca del conocimiento sino lo que está presente 
a la mente?”, Jb, X 7, 10; 42, 979; cf. X 8, 11; 42, 979-80; X 4, 6; 42, 976. 

17 “Deje, mientras tanto, de sospechar (el alma) que es cuerpo, porque sí 
fuese cuerpo, se conocería a sí misma como cuerpo; ella, que se conoce a sí misma 
mejor que al cielo y a la tierra, a los que ve con los ojos de la carne”, De gen. ad litt. 
VII 21,28; 34, 366. “Por lo tanto, cuando la mente se conoce a sí misma, conoce su 
substancia; y cuando está cierta de sí misma, está también cierta de su substancia 
[...]. Sin embargo, no está cierta de si es aire o fuego o algún cuerpo o algo del 
cuerpo. Y no es nada de todo eso. Y todo lo que se le manda que se conozca a sí 
misma, se refiere a que está cierta de que no es ninguna de aquellas cosas de las cua- 
les no está cierta, y que solamente está cierta de que está cierta de que es”, De Trin. 
X 10, 16; 42, 981-2. “Así que nos conocemos a nosotros mismos con más certeza 
que a los demás, porque conocemos nuestra conciencia y nuestra libertad: vemos 
claramente estas cosas y en ellas no vemos semejanza alguna de cuerpo”, De an. et 
etus orig. IV 19 30; 44, 542. 

18  “Porlo tanto, no hay que hacer caso de lo que algunos pensaron, que hay 
otro quinto elemento, que no es tierra, ni agua, ni aire, ni fuego, de donde viene el 
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cha con el cuerpo y hace vivir al cuerpo; pero, por lo mismo, 
debe ser superior en naturaleza al cuerpo?”. 

¿Quiere significar esto que el alma no tenga consistencia 
real o que no pertenezca a la categoría de las substancias exis- 
tentes? Los filósofos que sólo aciertan a pensar las substancias 
corpóreas y extensas y que, consecuentemente, identifican el 
cuerpo con la realidad, creen que afirmar que el alma es incor- 
pórea equivale a negarle toda consistencia y toda realidad. San 
Agustín, embebido durante su juventud en la materialidad de las 
cosas, tampoco sabía pensar substancias que no fueran extensas; 
los platónicos y el cristianismo le enseñaron a elevarse a lo incor- 
póreo y a prescindir de la extensión en sus pensamientos. El 
alma, aunque no sea cuerpo, es algo. Lo incorpóreo tiene una 
realidad más compacta y fuerte que lo corpóreo. Si incorpóreo 
es sinónimo de nada, Dios también es nada?, 

Para comprender el pensamiento de san Agustín en este 
punto, hay que tener presente lo que más arriba se ha dicho 
sobre los tres grados de la escala ontológica. El ser es tanto más 
consistente y noble cuanto más alejado está del cambio. El cuer- 


alma [...]. Si, pues, los que pensaron esto llaman cuerpo a lo que nosotros también 
llamamos así, es decir, a cualquier naturaleza que tenga longitud, latitud y profun- 
didad, esa naturaleza ni es alma ni de ella ha podido ser hecha el alma. Porque lo 
que es así como dicha naturaleza, para no hablar mucho, se puede dividir y cir- 
cunscribir por líneas en cualquiera de sus partes; si el alma pudiera padecer esto, no 
podría el alma conocer dichas líneas, que no se pueden partir a lo largo; líneas que, 
sin embargo, sabe que no se pueden encontrar en el cuerpo”, De gen. ad litt. VI 21, 
27,34, 365; cf. VIT 12, 19; 34, 362; De Trin. X 7, 9; 42, 978; De añ. et eius orig. IV 
12, 18; 44, 534-5. 

19 “Lo siguiente es ver si esta naturaleza vital, que siente estas cosas, la cual 
da vida al cuerpo, es necesario que sea más noble que el propio cuerpo: pues cual- 
quier mole, aunque brille con luz visible, si carece de vida, no debe ser estimada en 
mucho. Cualquier substancia viva precede por ley de la naturaleza a cualquier otra 
substancia no viva”, De vera relíg. 29, 52; 34, 145. 

20 “Por eso, el que dice que el alma es incorpórea, no es consecuente que 
diga que dicha alma es de una substancia inane y vana; porque confiesa que Dios 
es, al mismo tiempo, incorpóreo y no es vano”, De an. et eíus orig. IV 12, 18; 44, 
534. “Por eso, los que están apegados y afectos a los sentidos corporales no ven otra 
cosa sino que el alma es cuerpo, temiendo que si el alma no es cuerpo, no sea nada; 
y por eso, temen más decir que Dios no es cuerpo, porque habría que decir que 
Dios es nada [...]. Así es necesario pintar dentro de sus corazones la sabiduría y la 
justicia con figuras y colores, porque no son capaces de concebirlas como incor- 
póreas”, De gen. ad litt. X 24, 40; 34, 426; cf. De Trin. X 7, 9, 42, 978. 
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po tiene la categoría ínfima de realidad, porque cambia en el 
espacio y en el tiempo; el alma posee una realidad más firme y 
sólida, porque sólo cambia en el tiempo; Dios y sus razones 
eternas constituyen el auténtico ser, el ser esencia, la esencia en 
sentido agustiniano, porque su naturaleza no puede falsearse ni 
adulterarse por cambio alguno”!. 

A estas tres categorías ontológicas corresponden tres grados 
de conocimiento en el alma o tres espacios de visión: material, 
espiritual e intelectual, según que los objetos vistos sean los 
cuerpos, las sizmilitudines de los cuerpos formadas por el propio 
espíritu o las ideas inteligibles. Dentro de las naturalezas incor- 
póreas, hay dos especies de almas: una, que conoce sensible- 
mente los cuerpos y que forma representaciones o sizilitudines 
espirituales de los mismos; y otra que, además, es capaz de 


21 “Ciertamente porque te conozco, oye esto grande y breve. Hay una natu- 
raleza mudable en el espacio y en el tiempo, como el cuerpo. Y hay una naturaleza 
mudable no en el espacio sino en el tiempo, como el alma. Y hay una naturaleza que 
no es mudable ni en el espacio ni en el tiempo, Dios”, Ep. 18, 2; 33, 85. “Y si Dios 
no permaneciera inmutable, no existiría naturaleza alguna mutable. Que el alma 
pueda mudar, no en el espacio sino en el tiempo, es conocido por cualquiera por los 
afectos del alma. Y que el cuerpo sea mudable en el espacio y en el tiempo, cual- 
quiera lo ve fácilmente”, De vera relig. 10, 18; 34, 130; cf. In loann. ev. 19, 11; 35, 
1548; 20, 12; 35, 1563; En. in ps. 101, 10; 37, 1311; Serm. 7, 7, 38, 66; De civ. Det 
XII 2; 41,350; De Trin. V 2, 3; 42, 912; Contra ep. Manich. 16; 42, 185; De nat. boni 
1; 42,551-2. 

22 “Esta naturaleza espiritual, en la cual se expresan no los cuerpos sino la 
semejanza de los cuerpos, tiene visiones de género inferior a la luz de la mente y de 
la inteligencia, por la cual son juzgadas las cosas inferiores y se ven las cosas que no 
son cuerpos ni tienen formas semejantes de cuerpos; como es la mente misma y 
toda afección buena del alma, a la cual son contrarios los vicios, que son acusados 
y condenados rectamente en los hombres. ¿De qué otro modo se conoce el enten- 
dimiento, sino entendiendo? Del mismo modo, la caridad, el gozo, la paz, la lon- 
ganimidad, la benignidad, la bondad, la fe, la mansedumbre, la continencia y todas 
las demás virtudes por las que nos acercamos a Dios (Gal 5, 22-23); y así, el mismo 
Dios, del cual vienen todas las cosas, por el cual son todas las cosas y en el cual sub- 
sisten todas las cosas (Rm: 11,26). Y aunque en la misma alma se realicen diversas 
visiones, ya sean las que se sienten por el cuerpo, como todo lo corpóreo, el cielo, 
la tierra y cualquier otra cosa que se pueda ver en ellos; ya las que se ven por el espí- 
ritu semejantes a los cuerpos, sobre las cuales ya se ha hablado bastante; ya las que 
son entendidas por la mente, que ni son cuerpos ni semejanzas de los cuerpos; todas 
tienen su orden, y una cosa es más excelente que otra. Es más perfecta la visión 
espiritual que la corporal, y más perfecta la intelectual que la espiritual, La corpo- 
ral no se puede dar sin la espiritual”, De gen. ad litt. XI 24, 50-1; 34, 474; cf. XU 
36, 69; 34, 484; De vera relig. 29, 53, 34, 145. 
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ponerse en contacto con lo puramente inteligible. Pues bien, el 
alma humana pertenece al grado intermedio de naturalezas 
incorpóreas y, dentro de este grado, a la especie superior, ya que 
por su facultad intelectual conoce y representa en sí misma las 
razones inmutables, “rationes incommutabiles” y eternas: el alma 
humana es una naturaleza incorpórea racional. 

El alma del hombre es incorpórea, pero está en relación con 
los cuerpos, a los que conoce sensiblemente y de los cuales for- 
ma sisilitudines incorpóreas internas; no es de naturaleza pura 
inteligible, pero es mucho más perfecta y consistente que los 
cuerpos y está hecha a imagen de Dios, ya que está dotada de 
razón, por la que tiene tendencia natural a lo eterno y por la que 
posee conocimiento intelectual de las razones inconmutables?. 


3. SAN AGUSTÍN RESPONDE A ALGUNAS OBJECIONES CONTRA 
LA INCORPOREIDAD DEL ALMA HUMANA 


San Agustín cierra todos los escapes a los materialistas de su 
tiempo y de todas las épocas. Algunos filósofos anteriores y con- 
temporáneos del santo admitían que el alma humana no puede 
reducirse a ninguno de los cuatro elementos corpóreos, pero tam- 
poco se resignaban a admitir una substancia incorpórea. El alma, 
decían, no es propiamente cuerpo, sino una propiedad resultante 
de la armonía de todos los elementos simples que entran en la for- 
mación del cuerpo. A esta objeción se responde en De immortali- 
tate anímae: “A no ser que se nos obligue a creer, como algunos 


23 “De estas cosas, unas son hechas por ella misma (la Sabiduría) de modo 
que sean para sí misma, como toda criatura racional e inteligente, a la cual perte- 
nece el hombre, que fue creado a imagen y semejanza de Dios; de otra manera, no 
podría ver con la mente la verdad inconmutable; otras, en cambio, han sido hechas 
por sí misma, de modo que no sean para sí misma. Por eso, el alma racional, si sir- 
ve a su creador, por el cual ha sido hecha, por medio del cual (per quen) ha sido 
hecha y para el cual ha sido hecha, todas las demás le servirán a ella; y el cuerpo 
mismo, última naturaleza y esencia, de todos modos obediente, se someterá (será 
dominado) al alma, sin sentir molestia alguna, porque ya no buscará la bienaven- 
turanza de él y por él, sino que la percibirá de Dios para sí misma”, De vera relig. 
44, 82; 34, 159; cf. De quant. an. 3, 4; 32, 1037; De Trin. X 7, 10; 42, 979, 
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opinaron, que la vida es un estado especial o constitución buena 
del cuerpo. No habrían opinado nunca semejante cosa, si hubie- 
ran sido capaces de ver, con el alma alejada y purgada del apego a 
los cuerpos, las cosas que son verdaderas realidades y que per- 
manecen inmutables. Porque ¿quién que sepa mirarse a sí mismo, 
no ha experimentado entender una cosa más sinceramente cuan- 
do consiguió apartar y levantar la atención de la mente sobre los 
sentidos del cuerpo? Lo cual no puede suceder si el alma se redu- 
ce a la buena complexión del cuerpo”?*, 

Algunos sensualistas, incapaces de librarse de las imágenes 
materiales de los sentidos replicaban que el alma no puede ser 
incorpórea, porque una substancia sin tamaño, sin dimensio- 
nes de longitud, anchura y profundidad, no se puede concebir. 
San Agustín les responde diciendo que las figuras geométricas 
carecen de dimensiones reales y, sin embargo, se conciben con 
más nitidez que las físicas. ¿Qué figura y qué tamaño y qué 
dimensiones extensivas tiene la justicia, así como las demás 
ideas inteligibles?”. 

La misma mentalidad sensualista encuentra una dificultad 
insuperable en explicar el desarrollo y el crecimiento del alma, sí 
ésta ni tiene tamaño ni extensión. San Agustín observa aguda- 
mente que esta dificultad se desvanece para quien distingue la 
cantidad extensiva de la cualidad intensiva. El alma puede des- 
arrollarse y crecer en ciencia y en virtud, sin que por ello se 
haga mayor en estatura. De la misma manera, el adulto tiene más 
energía y más fuerza que el niño; pero la energía física o fisioló- 
gica depende de los tejidos materiales y de su complexión, y lo 
que crece con la edad y con el desarrollo no es la “vis anímica” 
o alma sino la masa y la fuerza de los músculos y de los nervios: 
el alma no resulta mayor”. 


24 Cf. De ¿mm. an. 10, 17; 32, 1029; De gen. ad litt. VI 14, 20; 34, 363. 

25 “De ningún modo, para mí, la justicia es larga o ancha o cualquier otra 
cosa parecida, Si, pues, nada de esto es la justicia y, sin embargo, no se puede decir 
que ella no sea nada, ¿por qué te parece que el alma es alguna longitud?”, De quant. 
an. 4,5; 32, 1038; cf. Ib., caps. 3-4; 32, 1037-9; Ib. 14, 23; 32, 1048; De an. et eíus 
orig. IV 12; 44, 434-5. 

26 Cf. De quant. an. caps. 16-22; 32, 1050-8. 
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Si la perfección del alma dependiera del tamaño y del des- 
arrollo corpóreo, los hombres de complexión atlética o de esta- 
tura recia serían más prudentes, más sabios, más virtuosos; los 
ancianos tendrían un alma decrépita y débil; y no se hable de 
cómo quedaría el alma de un contrahecho, mutilado o enfermo. 
Sin necesidad de razones filosóficas, el sentido común encuentra 
inadmisible que el desarrollo del alma y de sus fuerzas incorpó- 
reas esté relacionado intrínsecamente con la extensión”. 


4. SIMPLICIDAD DEL ALMA 


El concepto agustiniano de incorporeidad es sinónimo de 
espiritualidad; es más general y negativo que el equivalente esco- 
lástico. Partiendo de la incorporeidad o espiritualidad, san 
Agustín prueba que el alma humana es simple: es simple porque 
es incorpórea, no viceversa. La simplicidad del alma es, pues, 
consecuencia de su incorporeidad: el alma no es extensa ni es 
nada que ocupe espacio con partes desplegadas unas fuera de 
otras, cuya suma sea mayor que cualquiera de sus partes. Vivifica 
al cuerpo por su acción, pero sin extenderse ni dilatarse como lo 
haría un fluido sutil hasta las extremidades. Más que estar con- 
tenida en el cuerpo, lo cual sugiere siempre una imagen espacial, 
debe decirse que contiene al cuerpo unido y ordenado median- 
te su acción una y total. Es simple, porque no tiene partes exten- 
sas; simple cuantitativamente. 

El hecho de que el alma parezca estar conformada por la 
figura del cuerpo, se debe a que la influencia anímica se extien- 
de a todas las partes y no pasa más allá de las extremidades y de 
la periferia: es la acción vital la que mantiene vivos y unidos los 
miembros; no es la figura del alma la que se acomoda espacial- 
mente a la del cuerpo?. No será necesario reproducir las razones 
y los textos que explican la naturaleza de la actividad vital del 


27 Cf. Ib. 15,26; 32, 1050; De an. et eius orig. IV 19,29; 44, 541-2. 
28 Cf. De quant. an. 5, 7-9; 32, 1039-40, 
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alma humana, que obra toda en todo el cuerpo y toda en cada 
parte del mismo. 

Respondiendo a una dificultad en el sentido de que el alma 
debe estar allí donde siente y que, por tanto, se halla extendida 
por todos los miembros del cuerpo, ya que en todos ellos obra y 
siente, enseña san Agustín que no es necesario estar presente con 
presencia local allí donde se obra: está fuera de duda, dice, y es 
científicamente cierto que el ojo ve los objetos distantes sin con- 
tacto inmediato, luego no es de extrañar que el alma, que es de 
naturaleza más perfecta, sienta de lejos, sin necesidad de estar en 
el órgano correspondiente. “Si el cuerpo puede ser afectado por 
algo que está lejos de él, a causa de su afinidad con el alma, 
como está comprobado que sucede a los ojos en el acto de ver, 
¿vamos a creer que el alma, por la cual los ojos tienen poder tan 
extraordinario, es tan torpe y tarda que ignore una afección de 
su cuerpo, si no está allí donde dicha afección se produce?”?, 
Algunos filósofos han creído que se podría afirmar sin error que 
el alma no está en el cuerpo. Y es que la presencia anímica no es 
espacial sino, como dirían los escolásticos, definitiva?, 

Una observación experimental, realizada por el propio 
Agustín y descrita con sencillez y sinceridad, plantea un pro- 
blema de difícil solución relacionado con la simplicidad del 
alma. Se trata del ejemplo del gusano que, dividido en varias 
partes, sigue viviendo y moviéndose en cada grupo de anillos 
separados. ¿No es esto una prueba experimental contra la sim- 
plicidad del alma? Aunque en este experimento no se trata pro- 
piamente del alma del hombre, merece la pena seguir a san 
Agustín en el análisis del hecho y en su interpretación filosófi- 
ca. El caso del gusano no puede interpretarse como el de la cola 
de la lagartija que sigue moviéndose después de amputada del 
cuerpo; en la lagartija se puede tratar sencillamente de movi- 
mientos reflejos causados por los elementos sutiles que todavía 
quedan en el miembro amputado, pero sin control del alma. En 
el gusano del experimento, no se puede hablar de movimientos 


29 De quant. an. 30, 59; 32, 1068; cf. todo el capítulo. 
30 Cf, Ep. 166, 2,4;33, 722. 
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reflejos: son movimientos espontáneos vitales, controlados y 
dirigidos, pues los diversos anillos responden perfectamente a 
los estímulos exteriores, huyen de ellos y dan muestras inequí- 
vocas de dolor. 

San Agustín confiesa que es un hecho misterioso y que no 
tiene datos para esclarecerlo científicamente. Pero también está 
cierto de que una experiencia aislada y misteriosa no puede 
debilitar en nada la fuerza de los argumentos solidísimos en 
favor de la incorporeidad y de la simplicidad del alma. Debe 
haber alguna explicación desconocida y satisfactoria del fenó- 
meno experimental, que no menoscaba la verdad filosófica. Él 
ensaya su explicación personal, que es bastante ingeniosa. Para 
hacerse entender, trae una metáfora muy delicada. Las palabras, 
dice, se componen de sonido o cuerpo y de significado o alma; 
el sonido se puede dividir, pero no por ello se divide el signifi- 
cado. Sea la palabra compuesta de dos raíces diferentes, “luci- 
fer”; para pronunciar su sonido es preciso emplear un lapso de 
tiempo mínimo, divisible en momentos; en el lapso necesario 
para emitir el sonido “Zuc:”, prácticamente ya se ha realizado 
una división del sonido total, ya que todavía no se ha pronun- 
ciado “fer”; se han separado las dos raíces en el tiempo y, sin 
embargo, a pesar de esa separación temporal, queda íntegra la 
significación de la palabra. 

Pues bien, el gusano, al separarse los diversos anillos, ha 
experimentado un alargamiento de su cuerpo en el espacio, los 
diversos miembros quedan más distanciados que antes, pero no 
por eso ha sido seccionada el alma que sigue informando y vivi- 
ficando las diversas partes, como las informaba y vivificaba 
cuando estaban más juntas y trabadas”*. Si san Agustín hubiera 
conocido la teoría moderna de la discontinuidad de la materia, 
no habría discurrido de otra manera y su solución sólo en deta- 
lles científicos habría diferido. 

Para una filosofía de inspiración neoplatónica como la de 
san Agustín, la simplicidad es “a priori” un atributo del alma. El 


31 Cf. De quant. an. caps. 31-32; 32, 1069-73. 
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espíritu es esencialmente distinto y está en un plano superior a la 
materia sensible; ésta se caracteriza por su mutabilidad temporal 
y multiplicidad espacial, a causa de la cual apenas es ser. Lo 
compuesto, lo múltiple, es agregación, pero realiza estrictamen- 
te el concepto de ser. El ser lo es, en cuanto es “uno”. El alma es 
más perfecta que el cuerpo, porque participa más de la unidad 
del ser; porque es simple”. 

Esta misma consideración de fondo es el motivo por el que 
no se puede atribuir al alma creada la simplicidad perfecta y 
absoluta. Es simple e inmutable cuantitativamente, pero está 
sujeta a cambio en el tiempo; quiere esto decir que la actividad 
del alma se despliega en una duración sucesiva de actos y muta- 
ciones que no le permiten realizar plenamente la simplicidad: a 
la alegría sucede la tristeza, un acto de memoria se completa con 
otro de entendimiento o de voluntad, la esperanza se continúa 
en el miedo; es decir, simultánea o sucesivamente, el alma se ve 
afectada por una serie de modificaciones cualitativas, que no 
son compatibles con la simplicidad absoluta*. La simplicidad 
perfecta, en todos los órdenes, es atributo exclusivo de Dios, que 
realiza la plenitud de la perfección, porque es inmutable, porque 
es Uno, porque es simple?**, 


5. EL ALMA DE LOS IRRACIONALES ES TAMBIÉN 
INCORPÓREA Y SIMPLE 


Todas las razones traídas en favor de la incorporeidad y de la 
simplicidad del alma humana, excepto la que se funda en la 
comprensión de los inteligibles y la que se refiere a la reflexión, 
son válidas para demostrar la incorporeidad y la simplicidad del 


32 “Hacia la unión: la fuerza misma de la forma se significa por el nombre de 
unidad. Pues en esto consiste verdaderamente formarse, reducir alguna cosa a la 
unidad: porque la unidad suprema es el principio de toda forma”, De gen. ad litt. 
lib. imp. 10, 32; 34, 233-4; cf. De ord. 12,3; 32, 979-80;, De mor. manich. 1 6, 8; 32, 
1348; Ep. 18, 2; 33, 85. 

33 Cf. De vera relig. 10, 18; 34, 130. 

34 C£. De cív. Dei XI 10, 1-3; 41, 325-7. 
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alma de los irracionales. De hecho, san Agustín no duda en equi- 
parar en este aspecto el principio vital de los animales al del 
propio hombre”, 

Sin embargo, el alma humana es de naturaleza esencialmen- 
te distinta y superior, ya que goza de racionalidad, por la que se 
eleva cognoscitivamente a la esencia misma de Dios **, 


6. UNICIDAD DEL ALMA EN CADA HOMBRE 


El alma es una, porque carece de partes cuantitativas; pero 
además, es numéricamente una en cada hombre. Platón, según 
parece, enseñó que en cada hombre actuaban tres almas: la 
racional, la concupiscible y la irascible. Así se explicaría la varie- 
dad y oposición de tendencias en un mismo individuo. Los 
maniqueos, de acuerdo con su doctrina sobre la duplicidad de 
principios, creían que cada hombre tenía también dos almas: 
una, que procedía del principio del mal y a la cual había que atri- 
buir las tendencias y acciones malas; otra, que venía del princi- 
pio del bien y de la cual se originaban los deseos santos y las 
acciones puras. El argumento que esgrimían para defender su 
teoría se fundaba en la lucha interna y sin cuartel que se libra en 
el hombre. San Agustín, preocupado por el problema del mal, 
simpatizó algún tiempo con esta doctrina. Después la combate 
con vigor. 

La diversidad y oposición de tendencias no arguye correcta- 
mente diversidad de almas. Si el discurso maniqueo y platónico 
fuera lógico y legítimo, el hombre tendría más de dos y más de 
tres almas, ya que muchas veces en él se dan simultáneamente 


35 C£. De gen. ad litt. VI 21,29; 34, 366; De Trin. X 5, 7, 42, 977, Ep. 238, 
1, 15; 33, 1043; De gen. ad lítt. VIT 16, 22; 34, 363; XIT 7, 18; 34, 459. 

36 “El hombre, diré, es esta cosa, no pequeña, que precede a todos los ani- 
males, todos los volátiles, todos los que nadan y todo lo que tiene carne y no es 
hombre. El hombre consta de alma y cuerpo; pero no de cualquier alma, ya que el 
animal también consta de alma y cuerpo; el hombre consta de alma racional y car- 
ne mortal, y busca la vida bienaventurada”, Serzz. 150, 4, 5; 38, 810; cf. Sermz. 43, 2, 
3; 38,255; De ord, 11 11, 31; 32, 1009; De gen. ad litt. XU 7, 18; 34, 459-60. 
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más de dos y más de tres tendencias distintas y encontradas. La 
fenomenología del alma no sólo presenta alternativas entre dos 
atracciones o deseos opuestos o contradictorios, sino también 
situaciones complejas en las que se puede elegir un camino entre 
otros muchos. Si el deseo de ir a la iglesia, dice san Agustín, pro- 
cede del alma buena y el de ir al teatro se debe al alma mala, ¿a 
qué alma habrá que atribuir el deseo de quedarse en casa? Si un 
hombre determina matar a otro y vacila en la elección del ins- 
trumento, el cuchillo o el veneno, ¿de qué alma vendrá la inten- 
ción triunfante?”, 

Y es que una misma alma, una misma voluntad, puede 
desear dos cosas opuestas, porque tiene tendencias también dife- 
rentes y opuestas. Los bienes celestes atraen a la voluntad huma- 
na por lo que tienen de eternos; pero los sensibles también 
halagan al apetito superior, por lo que tienen de placer y por lo 
que tienen de bien actual. Una misma voluntad puede seguir una 
u otra tendencia, según triunfe la delectación de lo eterno o de 
lo temporal”, Esta ambivalencia es consecuencia del pecado 
original, 

La conciencia, árbitro inapelable en las cuestiones íntimas, 
da testimonio de que es la misma alma la que siente atracciones 
en dos sentidos y en diversas direcciones?”, 

La opinión maniquea se contenta con una solución pueril e 
ingenua. Es mucho más filosófico pensar que el alma tiene dos 
vertientes: una hacia lo eterno y otra hacia lo temporal. Si el 
hombre dispusiera de dos principios diversos de acción, cada 
una podría elegir uno de los dos extremos en la misma alterna- 


37 Cf. Conf. VI 10, 23-4; 32, 759-60. 

38 “No se puede pensar que hay diversas naturalezas de alma, porque hay 
diversas voluntades, sino que la voluntad de la misma alma varía según las cir- 
cunstancias y los tiempos. En un tiempo uno desea ser rico y en otro tiempo des- 
precia las riquezas y quiere ser sabio; y en el deseo de las cosas temporales, en un 
tiempo quiere dedicarse al negocio y en otro le agrada la milicia”, De dív. quaest. 83, 
40; 40, 27; c£. In loan. ev. 23, 5,35, 35, 1584-5. 

39 “Pues a mí me pasa que me siento uno y el mismo, cuando considero dos 
cosas y cuando elijo una de las dos; y muchas veces agrada una cosa y conviene otra, 
y nosotros fluctuamos entre las dos. Y no hay que admirarse, porque estamos cons- 
tituidos de tal manera que por la carne nos atrae el placer y por el espíritu quere- 
mos obrar con honestidad”, De duab. an. 13, 19; 42, 108. 
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tiva; la realidad experimental demuestra que la elección es siem- 
pre unilateral*. 


7. LAS FACULTADES ESPIRITUALES 
SON VIRTUALIDADES DEL ALMA 


La unidad y simplicidad del alma es tan compacta, así como 
la unicidad es tan definida, que no permite ni la distinción de 
facultades o potencias activas. Es evidente que el hombre tiene 
vida seminal, sensitiva y racional; pero no son tres vidas diversas 
sino manifestaciones o virtualidades del mismo principio vital: 
grados de una misma vitalidad*!. La idea medular de la antro- 
pología agustiniana, que reaparece en el texto y en el contexto 
como tema invariable a través de todas sus obras, es la unicidad 
simple del alma que, al mismo tiempo que informa y vivifica al 
cuerpo y lo utiliza como instrumento para llegar hasta las cosas 
sensibles, discurre y conoce las naturalezas inteligibles, encara- 
mándose en la Verdad subsistente”. 

Las tres actividades específicas del “amimus” o mente, memo- 
ria, entendimiento y voluntad, no proceden de principios ope- 
rativos distintos, sino que son operaciones de la misma alma, que' 
es “simple en esencia y múltiple en funciones”*, 


40 Cf. Ib, 13, 19-21; 42, 108-9, 

41 DeTrin. III, 2, 8; 42, 871; c£. De quant. an. 33, 70-6; 32, 1073-7; Conf. X 
7,11;32, 784. 

42 Cf. De cív. Dei VIII 6; 41, 231. 

43 “Estas tres, memoria, inteligencia y voluntad no son tres vidas sino una 
sola vida; no son tres mentes, sino una sola mente y por consiguiente no son tres 
substancias sino una sola substancia. La memoria, que es vida, mente y substancia, 
es substancia relativamente. Y esto se puede decir de la inteligencia y de la volun- 
tad: la inteligencia y la voluntad se llaman así relativamente a alguna cosa. Pero la 
vida no es relativa a nada sino a sí misma, y es mente y esencia. Por lo tanto, las tres 
cosas relativas son una misma cosa en cuanto son una vida, una mente y una esen- 
cia; y lo que se dice de cada una en particular se dice al mismo tiempo, no plural- 
mente sino singularmente”, De Trín. X 11, 18; 42, 983. 
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8. MATERIA ESPIRITUAL DEL ALMA 


San Agustín admite un hilemorfismo universal, de sentido y 
de matiz bastante distinto del aristotélico; dicho hilemorfismo se 
funda sobre la mutabilidad esencial de las cosas creadas. El alma 
también se compone metafísicamente de dos elementos: materia 
y forma. La materia, que es cuasi espiritual, es distinta de la for- 
ma. Pero no es éste el lugar adecuado para el estudio de la com- 
posición metafísica del alma: este estudio se reserva para la parte 
cosmológica del tratado de la creación*. 


44 Cf. apartado 1.8, del cap. IV de la Segunda Parte, p. 293. 


CAPÍTULO IV 


Origen del alma humana 


1. EL PROBLEMA SOBRE EL ORIGEN DEL ALMA HUMANA 
PREOCUPABA HONDAMENTE Y SE DISCUTÍA EN 
TIEMPO DE SAN AGUSTÍN 


La magia y el estoicismo, por una parte, y la filosofía de 
Platón y de Pitágoras, por otra, habían influido en la preocupa- 
ción por el problema del origen del alma humana y en la forma- 
ción de varias teorías que pretendían solucionarlo de modo 
diverso. Los maniqueos y priscilianistas enseñaban que el alma 
es una parte de la substancia divina. Orígenes creía que las almas 
de los hombres han tenido existencias y vidas anteriores y que en 
castigo de algún pecado han sido precipitadas en el mundo de 
los cuerpos. Tertuliano y, en general, los occidentales se empe- 
ñaban en defender a capa y espada que todas las almas actuales 
proceden por vía de generación de una primitiva. Por fin, san 
Jerónimo y Optato se atienen a la creación particular de cada 
alma en el momento de la formación del cuerpo al que se desti- 
nan y al que vivifican!. 


1 Cf. Ep. 165,1, 1;35,718-9. 
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2. ELEMENTOS NEGATIVOS Y POSITIVOS DE LA DOCTRINA 
AGUSTINIANA SOBRE EL ORIGEN DEL ALMA HUMANA 


Antes de su conversión, san Agustín coqueteó con el mani- 
queísmo, que prometía solucionarle varios problemas, entre 
ellos, el del origen del mal, estrechamente relacionado con el 
del origen del alma. Es conocido su posterior fervor antimani- 
queo. Ya se ha visto que, según el doctor de Hipona, la doctri- 
na que atribuye al alma una naturaleza o substancia divina, no 
sólo es falsa sino blasfema: el alma de naturaleza divina debe- 
ría participar de la inmutabilidad de Dios, o bien Dios sería 
impuro y mutable en su esencia. De esto se ha tratado en el 
capítulo anterior. El dualismo de almas también es inadmisible: 
la duplicidad de tendencias, invocada por los maniqueos para 
justificar la existencia de dos almas en perpetua lucha, es utili- 
zada por san Agustín como argumento de conciencia para 
demostrar la unicidad. 

Si en nombre de la filosofía no se puede admitir que el alma 
sea de naturaleza divina o que proceda de la substancia de Dios, 
es todavía mucho menos razonable que proceda de un semen 
corpóreo humano, como quiere Tertuliano. Este gran apologis- 
ta, no acertando a concebir una substancia que no tuviese con- 
sistencia palpable y material, llegó a pensar que el alma humana 
tiene complexión corpórea y que se transmite de padres a hijos 
por generación. Esta opinión queda directamente descartada 
por los argumentos en favor de la incorporeidad del alma huma- 
na, que fueron expuestos en el capítulo anterior. 

Los platónicos creyeron que las almas son coeternas con 
Dios; la razón en que se apoyaban no es concluyente: lo que ha 
tenido principio, decían, debe tener fin y, por tanto, si el alma 
eterna no es coeterna por un extremo, tampoco puede serlo por 
el otro; así, si ha comenzado, deberá terminar o morir. San 
Agustín arguye que Platón enseña, en el Tímeo, que el Dios 
supremo ha hecho a los dioses que gobiernan el mundo; los dio- 
ses, pues, han tenido principio y, sin embargo, según asegura el 
mismo Platón, no tendrán fin. Por otra parte, los platónicos 
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reconocen que el alma, al fin, tendrá su felicidad que no termi- 
nará, aunque, evidentemente, haya tenido principio”. 

No queda otra solución que la creación del alma “ex nibilo” 
por parte de Dios. No hay testimonio en la Escritura que auto- 
rice la opinión según la cual el alma humana tiene su razón de 
ser en las naturalezas angélicas, de modo que proceda de ellas 
como el cuerpo humano procede del de los padres”. 

Y la razón en que se apoya la doctrina de la creación “ex 
nibilo” es muy profunda, muy metafísica y muy agustiniana: lo 
mutable no puede venir ni explicarse sino por lo inmutable. “Y 
llegaron hasta el alma que reconocían como más noble y admi- 
raban a pesar de ser invisible, y encontraron que también era 
mutable [...]; pasaron más arriba, y buscaron algo inmutable”*, 
El alma humana necesariamente debe proceder de Dios; pero 
Dios no ha podido hacerla de su propia substancia ni de ningu- 
na otra substancia creada, material o inmaterial. Luego Dios ha 
debido hacerla por creación “ex nibilo”. “Lo que procede de 
Dios, no puede menos de tener la misma naturaleza que el mis- 
mo Dios y, por tanto, debe ser inmutable. Pero el alma, como 
todos reconocen, es mutable. Así que no puede proceder de la 
substancia de Dios, ya que no es inmutable como Dios. Pero si 
no ha podido ser hecha de ninguna otra cosa que no sea Dios, 
sin duda ha sido hecha de la nada por el mismo Dios?. 


3. CUATRO MODOS POSIBLES DE ORIGEN 
DEL ALMA HUMANA POR CREACIÓN 


Cualquier teoría que pretenda explicar el origen del alma 
humana ha de salvar varios principios teológicos y filosóficos: el 


2  C£. De civ. Dei X 31; 41, 311; c£. 1b., todo el cap. 31; Serrz. 241, 8, 8; 38, 
1138; Ep. 146, 5, 14, 33, 727. 

3 Cf De gen. ad lítt. X 5, 8,34, 411; cf. VI 23, 34; 34, 368. 

4 Serm. 241,2, 2; 38, 1134; cf. De civ. De? VIII 6, 41, 231-2; De duab. an., 
caps. 1-2; 42, 93-95. 

5  C£. Dean. el eíus orig. 14, 4; 44, 477; cf. De gen. ad litt. VU 28, 43; 34,372; 
X 4,7;, 34, 411; De div. quaest. 83, 1; 40, 11. 
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pecado original, la incorporeidad del alma y la creación “ex nibi- 
lo”. Definitivamente, san Agustín es creacionista en la cuestión 
del origen del alma. 

Ahora bien, la creación del alma ha podido ser realizada por 
Dios de cuatro modos distintos: creación de un alma primitiva, 
de la cual procederían todas las demás por generación espiritual; 
creación sucesiva de cada alma para cada recién nacido; creación 
simultánea de todas las almas, las cuales serían conservadas en 
algún reservorio y entregadas por Dios oportunamente a cada 
cuerpo engendrado; creación simultánea de todas las almas, las 
cuales tendrían desde el principio tendencia natural y destino a 
sus cuerpos respectivos, en los que entrarían por apetito natural, 
al ser engendrados'. 

El primer modo explica magníficamente el dogma de la 
transmisión del pecado original”; también está de acuerdo con 
la exégesis obvia de la sagrada Escritura que dice que todo 
fue creado al principio en seis días?. Pero no deja de presentar 
serios inconvenientes; en primer lugar, tiene el peligro de ser 
interpretado materialísticamente, en el sentido de que el alma 
de los hijos sea una parte desmembrada de la de los padres; 
además, aun salvando el sentido espiritualístico, es muy difícil 
y oscuro entender cómo un alma o dos pueden dar origen a 
otra nueva por generación sin perder nada de su propía subs- 
tancia; la metáfora de la vela que enciende otra no explica 
nada, por ser metáfora”. 

La misma experiencia parece oponerse al origen por gene- 
ración, ya que se encuentran almas de hijos que no se parecen 


6 “No se puede afirmar temerariamente ninguna de las cuatro opiniones 
sobre el origen del alma. Las opiniones son las siguientes: proceder por generación, 
O que son nuevas para cada uno de los que nacen, o que estando en algún sitio, sean 
enviadas por Dios o caigan por sí mismas en los cuerpos de los que nacen”, De lib. 
arb, YI 21, 59; 32, 1299; cf. IN 20, 55-8; 32, 1297-9; Ep. 166; 33, 720-733; Ep. 143, 
6; 33, 587; De gen. ad litt. X 3, 4-6; 34, 410-1. 

7 “Si fue creada una sola alma, de la cual proceden todas las almas de los 
hombres, ¿quién podrá decir que no han pecado, si la primera pecó?”, De lib. arb. 
TIT 20, 56; 32, 1298; cf. Ep. 166, 6, 33, 727; Ep. 190,4, 13; 33, 861. 

8 C£. De gen. ad litt. X 3,5,34, 410. 

9 C£. Ep. 190, 4, 15; 33, 861-2; De gen. ad litt. X, caps. 24-25; 34, 426-7. 
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en nada a las de los padres en su vida afectiva y en su entendi- 
miento". San Agustín reconoce que a esta dificultad se le 
podría encontrar fácil solución en el esfuerzo y desarrollo per- 
sonal de los hijos que cambiarían su propio modo de ser y su 
carácter!!, El santo doctor no disimula, a veces, su simpatía por 
la opinión que defiende el origen generacionístico espiritual 
del alma. 

Por el segundo modo se decidieron san Jerónimo y Optato. 
Dificultades teológicas y filosóficas impiden a san Agustín 
adherirse decididamente a la opinión de san Jerónimo, docto 
en sagrada Escritura. Y escrituraria es la primera dificultad 
con que tropieza la opinión de san Jerónimo: Dios, según la 
Escritura, consumó su obra el sexto día, y después descansó; si 
cada día crea nuevas almas, no podría decirse con propiedad 
que Dios descansó. San Agustín fuerza su ingenio por superar 
esta dificultad: el Génesis, efectivamente, habla del séptimo 
día, en el que descansó; pero el evangelio dice textualmente 
que Dios “obra hasta ahora”; es cierto, además, que según el 
Génesis mismo Dios hizo durante los seis días algunas cosas 
tomando la materia de naturalezas previamente creadas; por 
último, no contradice a la revelación inspirada la creación 
sucesiva de nuevas almas, puesto que el alma, como tal, ya 
estaba creada en los días genesíacos y, por tanto, las almas que 
van surgiendo después, no suponen, absolutamente hablando, 
creación de nada nuevo sino multiplicación numérica de algo 
que ya estaba creado”?. 

Hay otro inconveniente de orden teológico, que san 
Agustín expone sinceramente a san Jerónimo y que también 
cree superar. La creación de cada alma para cada cuerpo 
engendrado por una pareja humana parece someter a Dios a 
una servidumbre vergonzosa, puesto que obliga a la divinidad 
a crear almas para los cuerpos adulterinos concebidos en peca- 
do. Esta objeción no preocupa mucho al santo doctor hipo- 


10 C£ Dean. et eius orig. IT 6, 10; 44, 500. 
11 C£ lb. 
12 Cf. Ep. 166, 5, 11-3; 33, 725-6; De gen. ad litt. X 3,5; 34, 410. 
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nense, que responde diciendo que la vergúenza y el pecado son 
de los padres y no de Dios, el cual convierte en bien lo que los 
hombres hacen mal'*. Lo que ni san Jerónimo ni su opinión 
pueden hacer inteligible es cómo se propaga el pecado original 
y cómo las almas recién salidas de la mano de Dios pueden ser 
tan desgraciadas moralmente y tan imperfectas intelectual- 
mente*!, Con seguridad, si hubiera hallado una salida para el 
problema del pecado original, san Agustín se habría decidido 
por la opinión de san Jerónimo. 

La creación simultánea de todas las almas por Dios y el des- 
tino de cada una de ellas para cada cuerpo engendrado, se armo- 
niza muy bien con lo que la Escritura cuenta del descanso del 
séptimo día, pero no así con el dogma del pecado original: las 
almas que existían ya antes de ser formado el hombre, ¿eran 
pecadoras al salir de la mano de Dios? Si no lo eran, ¿cómo se 
contagian del pecado al unirse a la carne? Ellas no entran en su 
cuerpo respectivo por libre elección sino por obediencia. ¿Cómo 
pueden ser responsables de la ignorancia y de la debilidad del 
compuesto? La responsabilidad parece recaer en Dios'*. Con 
este tercer modo de origen de las almas tiene relación la doctri- 
na origenista, de acuerdo con la cual las almas han sido destina- 
das a los cuerpos humanos en esta vida por castigo de pecados 
cometidos en otras existencias anteriores. 

San Agustín se revuelve contra este modo sombrío de 
pensar. Orígenes, dice, se complace en ver en la creación de 
nuestro mundo una obra de la ira de un Dios fracasado, más 
que la comunicación amorosa de la misericordia infinita y 
más que la manifestación espléndida de la hermosura del 
Creador: la creación no es un mal necesario, sino un bien de 
la generosidad de Dios'*. Si las almas estuvieran en este mun- 
do castigadas, la justicia exigiría que los demonios, cuya mali- 


13 C£. Ep. 166,5, 11-3; 33, 727. 

14 Cf£. 1b. 166, 5, 11-3; 33, 727; Ep. 190, 6, 22-3; 33, 864-5; De gen. ad litt. 
VII 28; 34, 370-2. 

15 C£. De lib. arb. 111 20, 57; 32, 1298; De gen. ad litt. VIL25, 36; 34, 368-9. 

16 Cf. De civ. Dei X123, 41, 336. 
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cia no se puede comparar con la de los hombres, estuvieran 
encarnados en los cuerpos más pesados e inferiores; la reali- 
dad es que dichos cuerpos están reservados para las almas de 
los hombres*”. Y lo más grave es que, si las almas están casti- 
gadas después de una existencia anterior bienaventurada, 
nada ni nadie puede garantizar que en la vida de felicidad que 
le espera no pecará nuevamente y no volverá a otra existencia 
de castigo y de miseria reencarnada'*, Los priscilianistas, que 
propugnaron este error, ya habían sido condenados justa- 
mente por la Iglesia Católica?”. 

Queda el cuarto y último modo de origen de las almas, que 
tiene las ventajas del tercero y está libre de sus inconvenientes: 
no podrían imputarse a Dios las miserias, tanto morales como 
físicas de la vida individual de cada hombre; estaría justificado el 
apetito irresistible a la vida. Pero, ¿en qué limbo misterioso y 
oscuro vivieron las almas hasta que tomaron sus respectivos 
cuerpos??, 


4. ¿POR CUÁL DE LOS CUATRO MODOS SE INCLINA 
SAN AGUSTÍN? 


En ninguna de las obras en las que trata este problema da el 
santo doctor su opinión firme y definitiva; no se avergijenza de 
confesar su ignorancia en una cuestión que sobrepasa la capaci- 
dad humana?”', por falta de datos experimentales y de testimonio 
seguro de la Escritura??, 

Lo que interesa a san Agustín en esta cuestión es evitar 
errores de orden teológico, escriturario y filosófico. En De 
genesi ad litteram cierra la discusión, estableciendo las verda- 


17 C£ Ib. X123,2;41,336-7. 

18 Cf. Ep. 166, 9,27; 33,732. 

19 Cf. De an. et etus orig. UI 7, 9; 44, 516. 

20 Cf. De gen. ad litt. VII 27, 38; 34, 369. 

21 Cf. De an. et eius orig. IV 5, 6; 44, 527-8; Ep. 190, 5, 16-17; 33, 862; Ep. 
143, 4, 33, 586. 

22 Cf. De an. et elus orig. 114, 17; 44, 484; De gen. ad litt. VIL28, 43; 34, 372. 


184 FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


des positivas que hay que salvaguardar en el problema del ori- 
gen del alma humana: es incorpórea, no es de naturaleza divi- 
na sino hecha por Dios “ex nibilo”, y es inmortal no “a parte 
ante” sino “a parte post”, no porque no tenga origen sino por- 
que no tendrá fin”, 


23 “Sobre el alma que Dios comunicó al hombre insuflándola en su rostro, 
no confirmo nada, sino que Dios la creó de tal modo que no es substancia divi- 
na, que es incorpórea, es decir, que no es cuerpo sino espíritu; no engendrada de 
la substancia de Dios ni emanada de la substancia divina, sino hecha por Dios; 
hecha de tal manera que en su naturaleza no entró a formarla ninguna naturale- 
za de cuerpo o de alma irracional, y por lo tanto fue creada de la nada; y que es 
inmortal según cierto modo de vida, que de ningún modo se puede perder; pero 
se puede entender que es mortal según cierta mutabilidad, según la cual dicha 
alma puede empeorar o mejorar; porque la verdadera inmortalidad la tiene sólo 
aquel del cual propiamente se ha dicho, el único que tiene la inmortalidad (1Tim 
6, 16)”, De gen. ad litt. VI 28, 43; 34, 372; cf. Ep. 202; 33, 929-38; De an. et elus 
orig. MI 15, 22; 44, 522. 


CAPÍTULO V 


Destino del alma 


1. EL DESTINO ULTRATERRENO DEL ALMA ES LA PREOCUPACIÓN 
VITAL DOMINANTE EN LA FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN, 
ARGUMENTOS EN FAVOR DE LA INMORTALIDAD 


1.1. Lo que más interesa saber a san Agustín 
es sí el alma es inmortal 


San Agustín sólo desea conocerse a sí mismo y a Dios; pero 
entre todas las cuestiones que plantea el estudio del hombre y 
de la divinidad, la que le preocupa y le obsesiona es la que se 
refiere a la inmortalidad del alma. ¿”Soy inmortal”?!. Fue siem- 
pre la preocupación de las personalidades más profundas. De 
rechazo, la conciencia de la muerte es muy viva. “Desde el mis- 
mo instante en que uno comienza a existir en este cuerpo mor- 
tal, nunca se deja de hacer algo para que venga la muerte. La 
mutabilidad de esta vida (si puede llamarse vida) trabaja para ir 
acercándose a la muerte”?. La brevedad y la inseguridad de la 
vida, la inconsistencia del tiempo, que se reduce al instante fugi- 
tivo e inasible, la contingencia del propio ser, que se manifiesta 
dramáticamente en el sentimiento de una insuficiencia substan- 
cial, contrastan con el deseo esencial de existir y lo recrudecen?. 


1 Sol. 1 1,1;,32, 885. 
2  Deciv. Dei XII 10; 41, 383. 
3 C£ En. in ps. 76, 8,36, 976. 
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La vida parece como una carrera vertiginosa y loca hacia la 
muerte, 

San Agustín no se resigna a creer que el destino de la vida es 
la muerte y que la muerte es el principio del no ser o el fin de 
todos los males, como proclamaban los epicúreos; se aferra a la 
autoridad de los filósofos llamados consulares por Cicerón y al 
testimonio de la Escritura?, para confortar su deseo y su necesi- 
dad de sobrevivir: la muerte no puede ser la aniquilación del ser, 
sino el paso a otra vida que no puede terminar. En la entraña de 
todo ser hay una inclinación irresistible a permanecer en el ser, 
“a conservar su esencia”*; esa inclinación se convierte en ago- 
nística y angustiosa por el sentimiento consciente de la propia 
contingencia en el hombre, que llega a desear ser inmortal aun 
en la miseria. “Aun aquellos que se creen desgraciados y lo son 
[...], si alguno ofreciera la inmortalidad en la cual no desapare- 
cería la miseria, si alguien les propusiera que si no deseaban 
permanecer eternamente en su desgraciada vida, dejarían de 
existir y perecerían, con certeza saltarían de alegría y elegirían 
vivir así antes que dejar de existir””, 

San Agustín, en la primera época de su vida de convertido, 
reflejada en sus escritos, revela un estado de ánimo angustioso y 
contradictorio en lo que se refiere al problema de la inmortali- 
dad del alma; en su intimidad aparecen sentimientos de deseo, 
de esperanza, de temor, de insatisfacción racional y de conven- 
cimiento suprarracional: todo esto determina en él un estado de 
inquietud agonística que es característica de las grandes perso- 
nalidades. Tiene prisa por dejar solucionado el problema, y el 
sentimiento pide argumentos a la razón sin que llegue a estable- 
cerse el equilibrio afectivo racional completo. 

Pero es de notar que, en la madurez, ese afán inquieto y 
obsesionante se tranquiliza, adquiriendo en profundidad lo que 
pierde en viveza y en desasosiego. En De Trinitate y en De civi- 


C£. Ib. 109, 20; 36, 1462. 

C£. Ep. 104, 1, 3; 33, 388. 
De cív. Dei X1 27, 1,41, 341. 
1b. X127, 1; 41, 340. 
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tate Deí han desaparecido los acentos inquietantes de los 
Soliloquios y del De immortalitate anímae?. La fe y la esperanza 
vividas en un cristianismo profundo y sincero han dado paso 
teológico a la inquietud metafísica de otro tiempo; el amor de 
Dios, como instrumento de felicidad personal y como comple- 
mento natural e infinito de la propia contingencia y del ansia 
de vivir, se ha convertido en caridad, que es generosa y comuni- 
cativa con el prójimo y que es paciente; la insatisfacción racional 
y el desasosiego afectivo han dado lugar a la seguridad mística y 
a la entrega total. 


1.2. Argumentos racionales en favor de la inmortalidad 
del alma 


La influencia neoplatónica es manifiesta”. El primer argu- 
mento, netamente platónico, concluye que el alma humana debe 
ser inmortal, porque es sujeto de un atributo que es inmortal: la 
verdad. “Si un sujeto posee una propiedad que permanece siem- 
pre, es necesario que dicho sujeto también permanezca siempre. 
Ahora bien, el alma es un sujeto que posee la ciencia. Luego es 
necesario que el alma permanezca siempre, si la ciencia tam- 
bién permanece siempre. Pero la ciencia es verdad, y la verdad 
[...] permanece siempre”?, 

¿Qué fuerza tiene el presente argumento? Sería eficaz si la 
verdad fuera atributo esencial del alma, de tal modo que sujeto 
y atributo o propiedad fueran convertibles. Pero la verdad no es 
atributo esencial del alma, puesto que, como atestigua la expe- 
riencia, existen muchas almas que no poseen la verdad, a no ser 
que los niños y los incultos no tengan alma''!. Por eso, alma y ver- 
dad no pueden ser sujeto y atributo de una proposición conver- 
tible; muerta el alma, no muere necesariamente la verdad, pues 


8 C£ Ib. XIV 25; 41, 433; De Trín. XIII, caps. 7-8; 42, 1020-3. 

9 Cf. PLOTIMO, Ennéadas, 4.*, lib, VII, 12. 
10 Sol. 11 13,24; 32, 896; cf. 11 19, 33; 32, 901; De ¿nen. an. 1, 1; 32, 1021. 
11 C£ Sol. 11 14, 25; 32, 897. 


188 FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


hay un tercer término, Dios, al cual pertenece la verdad en pro- 
piedad esencial; así puede morir el alma sin detrimento alguno 
de la verdad, que seguirá viviendo en su integridad. 

El razonamiento tiene más fuerza en el contexto de Platón, 
en el cual el alma posee la verdad esencialmente, por pertene- 
cer al mundo de las ideas; hay almas que en este mundo no 
poseen la verdad actualmente, pero ésta sigue siendo patrimo- 
nio esencial del entendimiento, que no tiene que hacer otra 
cosa que recordarla, suscitarla o evocarla. Es san Agustín mis- 
mo quien descubre un grave inconveniente para que la verdad 
pueda ser un atributo esencial del alma: la verdad es eterna e 
inmutable, mientras que el alma humana es un sujeto mutable. 
Se responde a sí mismo diciendo que los cambios del alma son 
accidentales, que no afectan a su esencia de alma y que, por 
tanto, puede residir en ella una cosa inmutable como es la ver- 
dad*. En todo caso, el argumento probaría demasiado: demos- 
traría que el alma, como la verdad, que es su atributo, no sólo 
es inmortal porque no tendrá fin, sino también porque no ha 
tenido principio. 

Un segundo argumento pretende deducir la inmortalidad 
del alma del hecho de la indestructibilidad del cuerpo. El cuer- 
po no puede ser destruido o aniquilado, ni por razón de su 
materia ni por razón de su forma. Por razón de su materia, el 
cuerpo podría ser destruido y reducido a la nada, quitándole 
sucesivamente parte de la masa que lo constituye; pero de ese 
modo el cuerpo va resultando cada vez más pequeño, sin que 
nunca pueda ser reducido a la nada, ya que cualquier parteci- 
ta, por mínima que sea, es extensa y sigue siendo siempre masa 
o materia”, 

Por razón de su forma o “species”, como la llama san 
Agustín, el cuerpo tampoco puede morir. Lo único que lo podría 
destruir sería la mutación; pero en la mutación los cuerpos no 
son privados de forma o “species”, sino que son transformados; 
en virtud de esta transformación no son reducidos a la nada 


12 Cf. De ismm. an. 5, 7-9,32, 1024-5. 
13 C£.1b.7,12;32, 1027. 
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sino conservados en otra “especie” por una fuerza operante y 
misteriosa. Si el cuerpo no puede perecer como tal cuerpo, 
“mucho menos hay que temer esa posibilidad en el alma, que es 
más noble y más fuerte y que comunica la vida al propio cuer- 
po”!*, La fuerza de este argumento depende del presupuesto 
platónico sobre la eternidad de las formas; pero si tanto los cuer- 
pos como las almas han debido ser creados, como enseña el 
dogma cristiano, el razonamiento pierde todo su nervio y vigor. 

Continuación y complemento del anterior es el argumento 
tercero. Se pregunta san Agustín si el alma, que no puede perder 
el ser por aniquilación, podrá perder la vida y, por tanto, morir, 
Siempre sobre el mismo fundamento doctrinal platónico, el san- 
to doctor responde que la muerte para el alma supondría perder 
su forma o especie propia y, por ende, equivaldría a una aniqui- 
lación. Como la forma del cuerpo es tener masa, así la del alma 
es vivir; el cuerpo, que tiene la vida prestada y vive en virtud de 
un principio extrínseco y ajeno a él, puede perderla sin ser ani- 
quilado; no sucede así en el alma, cuya forma consiste en vivir y 
que, si muere, es destruida!, El raciocinio adolece del mismo 
vicio que el primero: concluye que el alma no sólo no tendrá fin 
sino también que no puede tener principio. 

En De immortalitate anímae se insiste en la indestructibilidad 
de la forma del alma, con una nueva modalidad de argumenta- 
ción. El alma humana es lo que es por la verdad; según eso, la 
única cosa que podría destruir la forma o especie del alma sería 
lo contrario de la verdad, es decir, la falsedad. ¿Qué es lo que 
la falsedad puede hacer de malo al alma? Sólo engañarla. Pero no 
se engaña a nadie sino a quien vive. “Pero sólo quien tiene vida 
puede ser engañado; luego el error no puede matar al alma”!*, 

Quizá el argumento que más altura metafísica tiene sea el 
que está montado sobre la exclusión de todo contrario por pat- 
te de la esencia. Toda esencia se constituye por su propio ser, por 
lo que es; por tanto, en cuanto tal, la esencia no admite contra- 


14 De im. an. 7, 12; 32, 1027; cf. Ib. 8, 13-5; 32, 1027-9, 
15 C£ De tm. an. 9, 16; 32, 1029. 
16 Ib. 11,18; 32, 1030-1. 
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rio, pues lo único que puede contradecir o negar el esse es el non 
esse. La esencia suprema es el vere esse, que por eso es la Verdad 
o el Ser eterno e inmutable. Si cualquier esencia no admite otro 
contrario que el 1on esse, “por tanto, no puede haber cosa algu- 
na que sea contraria a la substancia, que es el ser por excelencia 
y originariamente”?”, 

Ahora bien, es de la Verdad o vere esse o esencia suprema, 
de donde le viene al alma humana el ser lo que es o suu» esse. 
Luego no hay contrario alguno que pueda oponerse al ser del 
alma, y “por esa razón no puede dejar de existir”*5, Esta prueba 
agustiniana es válida no sólo para el alma humana sino para 
toda clase de esencias participadas, para todas las substancias 
que dependen en su existencia directamente de Dios y no de 
cualquiera otra acción que no sea creadora. El alma, viene a 
decir san Agustín, es un ser o esencia que depende en su exis- 
tencia, como tal, de la acción creadora de Dios; esta acción crea- 
dora influye en el ser total y en la permanencia del alma en el ser, 
que ningún contrario puede anular. Pero la propia esencia 
suprema, ¿no podría dejar de influir en el esse del alma, cuyo ser 
se resumiría nuevamente en la nada? 

¿Puede servir de base para un argumento agustiniano en 
favor de la inmortalidad del alma la tendencia natural a sobre- 
vivir y el deseo irresistible de la felicidad? En general, san 
Agustín acude a dicha tendencia elemental humana sólo para 
iluminar los problemas de la libertad, de la gracia, del pecado, 
de la virtud, etc. Sin embargo, en De Trinitate y en De civitate 
Dei se ensayan dos pruebas de la inmortalidad del alma basadas 
en la felicidad. Todos los hombres desean la felicidad; los que 
hayan llegado a dicha felicidad, no quieren perderla. Ahora bien, 
para continuar siendo felices, deben conservar la vida, pues 
nadie es feliz, si no vive; al bienaventurado no puede faltarle lo 
que desea, la vida. “En modo alguno puede concebirse como 
feliz una vida que no sea eterna”*?, Para ser bienaventurado, el 


17 1b.12,19,32,1031. 
18 Ib. 
19 DeTrín. XIII 8, 11; 42, 1023. 
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hombre debe conseguir una vida en la que tenga realizados ple- 
namente todos sus gustos: no morir, no errar, no sufrir; y todo 
esto, con la certeza de que durará siempre. Porque ¿puede decir- 
se con verdad que una persona vive según sus deseos cuando no 
tiene seguridad de que se cumplirá el principal, o sea, el deseo 
de vivir siempre? El feliz ama su vida y, si la ama, quiere vivir 
siempre. “Sólo será bienaventurada la vida si es eterna”? , 

Como puede verse, estas consideraciones no son argumentos 
que prueban la inmortalidad del alma partiendo del deseo irre- 
sistible de la felicidad; más bien son descripciones de la felicidad 
a que aspira el hombre, que no es auténtica si no incluye la 
inmortalidad del alma. 

Todo este despliegue de ingenio y de razonamientos, ¿dejan 
racionalmente satisfecho a san Agustín? Probablemente, no. 
Solamente la fe y la familiaridad con Dios en una vida intensa de 
oración y de apostolado tranquilizaron su anhelo primitivo, 
tumultuoso de inquietud angustiosa, transformándolo en impul- 
so místico de fe, esperanza y caridad. De todos modos, recono- 
ce que únicamente con la ayuda de la fe puede el hombre llegar 
a conocer la inmortalidad del alma?*. 


2. NATURALEZA DE LA VIDA INMORTAL DEL ALMA 


2.1. La supervivencia del alma humana no puede reducirse 
a una sucesión de continuas reencarnaciones 


Según la doctrina de los platónicos, el mundo es un proceso 
de emanación recurrente, que comienza y termina en el Uno y 


20 Deciv. Dei XIV 25; 41, 433. 

21 “De si puede la naturaleza humana alcanzar esta inmortalidad, es un 
problema muy grande. Pero si hay fe, que la tienen todos aquellos a los que Jesús 
dio la potestad de ser hijos de Dios, el problema desaparece. Los que se han empe- 
ñado en demostrar esto con argumentos racionales, apenas muy pocos, dotados de 
gran ingenio y que han gozado de ocio y son sabios en doctrinas sutilísimas, pudie- 
ron llegar a investigar la inmortalidad del alma; los cuales, sin embargo, no pudie- 
ron encontrar la vida feliz estable, es decir, la verdadera, y dijeron que el alma 
después de la bienaventuranza, volvía a las miserias de esta vida”, De Trín. XII 9, 
12; 42, 1023. 
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que se consuma, en cuanto a su manifestación externa, en ciclos 
temporales periódicamente repetidos. A este flujo y reflujo no 
pueden sustraerse las almas de los hombres, las cuales, en suce- 
sivas existencias se van reencarnando en cuerpos más sutiles y 
próximos a la región de las estrellas y de la felicidad, o en cuer- 
pos más bajos y groseros cada vez, según el grado de purifica- 
ción o de degeneración a que lleguen en sus respectivas vidas de 
prueba. San Agustín critica el fondo metafísico de la emanación 
y de los ciclos; en su lugar, enseña la creación, que no implica 
comienzo temporal, ni mutación en Dios, ya que la acción crea- 
dora en Dios es eterna, aunque en las criaturas suponga tiempo, 
que es concreado juntamente con el ser mutable. En una pala- 
bra, san Agustín no cree necesario el proceso circular emanati- 
vo para salvar la eternidad, inmutabilidad e independencia de 
Dios respecto de las cosas mundanas; todo se supera más filo- 
sóficamente con el dogma cristiano de la creación “ex nibilo”?. 

Pero no interesa aquí tanto seguir a san Agustín en la refu- 
tación de los principios de la teoría neoplatónica, cuanto cono- 
cer sus razonamientos directos contra la reencarnación de las 
almas. Ante todo, tratándose de las almas buenas que se han 
purificado suficientemente en su existencia mundana, sería 
indigno de la justicia y de la bondad de Dios darles como premio 
una felicidad insegura, que equivaldría a una auténtica infelici- 
dad. Efectivamente, el alma que se ha incorporado a Dios, no 
puede volver a reencarnarse en una nueva existencia; porque O 
Dios le debe ocultar la posibilidad de volver otra vez a la vida 
humana, y entonces la tiene engañada, o el alma sabe que le 
espera otra nueva vida de prueba y de miseria. De ninguno de 
los dos modos puede el alma gozar de verdadera felicidad: el 
engaño o el temor son elementos esencialmente contrarios a la 
bienaventuranza?”. El mismo Porfirio, fiel discípulo de Platón y 


22 C£. De civ. Dei XI", 17; 41, 366-7; XII 20; 41, 369-71. 

23 “En verdad, no será feliz el alma, mientras viva allí donde es necesario 
estar engañada para ser feliz. No será feliz, si no está segura. Y para estar segura, 
tendrá que pensar falsamente que va a ser feliz, porque en realidad va a llegar un día 
en que va a volver a ser desgraciada. Y si la falsedad es necesaria para ser feliz, 
¿cómo gozará de la verdad?”, De civ. Dei X, 30; 41, 311. “Elige lo que quieras. Si 
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de Plotino, se separó de ellos en este punto y enseña que las 
almas, una vez integradas al Padre, no pueden salir de él?*, 

La semejanza de costumbres y de pasiones entre los anima- 
les y algunos hombres, a la que algunos filósofos apelan para 
demostrar la transmigración de almas entre irracionales y racio- 
nales no tiene categoría de argumento filosófico, según san 
Agustín”, 

Las razones que san Agustín trae contra la teoría de los pla- 
tónicos, quizá no fueran valederas para una posible reencarna- 
ción de las almas humanas en cuerpos pertenecientes a otros 
mundos distintos de éste en que vivimos. De todos modos, el 
pensamiento agustiniano a este respecto es claro y terminante: la 
inmortalidad del alma no es compatible con la metempsicosis en 
periodos cíclicos, y la reencarnación es una doctrina indigna de 
filósofos serios, y en sí misma, ridícula. 

También los maniqueos enseñaban la reencarnación catársi- 
ca de las almas humanas en animales inferiores y aun en plantas. 
San Agustín solamente toma en consideración la parte de la doc- 
trina maniquea que se refiere al origen y naturaleza del alma: el 
alma de cada hombre es única y no puede ser participación de la 
substancia divina?% pero toma a risa y combate con el arma del 
ridículo todo lo que en los conventículos de la secta se enseñaba 
sobre la transmigración y habitación de las almas en animales y 
en plantas. Si comer carne de animales es una crueldad, porque 
se atormentan y se matan seres vivos en los que habitan almas 


saben que van a padecer tantas miserias, ¿cómo pueden ser felices, pensando sus 
futuras miserias? ¿Y cómo pueden ser felices, donde están sin seguridad? Pero 
estoy viendo lo que vas a elegir: vas a decir: “es que no lo saben”. Alabas allí tal igno- 
rancia, enseñándome en la tierra lo que dices que no sabré en el cielo. Dices: no lo 
saben”. Si no lo saben, porque no creen que van a padecer tales miserias, ¿son bien- 
aventurados errando?”, Ser. 241, 5, 5; 38, 1136; cf. De cév. Deg XII, 20; 41, 369- 
71; X11 13; 41, 361. 

24 Cf. De civ. Dei XII, 20, 3; 41, 370; X 30; 41, 310; XIII, 19, 41; 41, 392. 

25 Cf. De gen ad lítt. VI 10, 14; 34, 360-1. 

26 En el capítulo HI, “Naturaleza del alma humana”, pp. 157-176, quedan 
expuestos los argumentos agustinianos a favor de la unicidad y de la individualidad 
sustancial del alma del hombre. La razón metafísica que prueba que el alma crea- 
da del hombre no es ni puede ser una parte de la esencia divina, se resume en que 
Dios es inmutable; cf. De gen. ad litt. VIT 11, 17; 34, 361; De haer. 46; 42, 34-8, 
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humanas en período de purgación, no se podrá luchar contra las 
plagas de mosquitos que quizá alojan almas superiores, ni extir- 
par cardos y malas hierbas de los huertos, porque sufren la 
amputación, ni comer hortaliza porque en ella se hace sufrir a 
espíritus divinos, etc.?””. En las Confesiones se avergiienza san 
Agustín de haber dado oído a tanta necedad. 

En cuanto a la reencarnación de las almas que en una pri- 
mera vida o en posibles sucesivas existencias no lograron la 
catarsis completa para incorporarse a Dios y a la felicidad, san 
Agustín no dispone de argumentos racionales y tiene que acudir 
a la autoridad de las sagradas Escrituras y al testimonio de los 
profetas. 


2.2. La razón, apenas puede conocer nada positivo sobre la 
vida futura del alma humana en la inmortalidad 


Es preciso acudir a la revelación para resolver los problemas 
sobre cuáles serán la actividad y la vida del alma en la vida futu- 
ra perdurable, “que ni ojo vio, ni oído oyó, ni pudo conocer el 
corazón del hombre”, 


2.3. En la muerte, la separación de alma y cuerpo 
será provisional y pasajera. Mientras llega la reunión 
definitiva con el cuerpo, el alma no informará 
a ningún otro cuerpo sutil 


La resurrección del cuerpo, dogma cristiano, se afirma y se 
defiende contra los maniqueos y contra toda clase de enemigos: 
la muerte consiste en la separación de cuerpo y alma y en la 
disolución del cuerpo que el alma no puede evitar, cuando el 


27 Cf. Contra Faust. 20, 20; 42, 384; XX 21; 42, 384; V 10; 42, 226; VI 4; 42, 
231; VI 6; 42, 232; Conf. II 10, 18; 32, 691. 
28 Conf. TX 10, 23; 32, 774; cf. De an. et eius orig. IV 10, 14; 44, 532. 
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dolor es fuerte?; pero la separación es temporal, ya que alma y 
cuerpo se juntarán en la resurrección”, Es más, la muerte es 
una separación violenta, consecuencia del castigo de Dios por el 
pecado; consecuencia que, “si se paga por piedad y por justicia, 
se convierte en gloria del renacido; de tal modo que, siendo la 
muerte un precio del pecado, a veces, se consigue que no haya 
que restituir nada al pecado””!, 

Es un error creer que la felicidad del hombre la gozará sola- 
mente el alma cuando se libre definitivamente del cuerpo, y que 
el alma no puede ser inmortal si no se separa de la materia cor- 
pórea. Si Platón reconoce que los dioses hechos por el sumo 
Dios tienen el privilegio de ser inmortales, a pesar de estar uni- 
dos a sus respectivos cuerpos celestes”?, ¿por qué el alma huma- 
na no ha de poder ser feliz e inmortal unida al cuerpo que 
informó en vida mortal? Si, como afirma Porfirio, al final deben 
desaparecer todos los cuerpos de los seres animados, resultaría 
que en consecuencia quedarían destruidos el mundo y el mismo 
cielo, ya que según este mismo filósofo, el mundo y el cielo son 
dos inmensos animales. 

El alma no sólo no quiere separarse del cuerpo en la muerte 
natural, sino que conserva siempre una tendencia natural y un 
deseo de volver a revestirse con él en la felicidad inmortal. “Y 
estamos cargados con el cuerpo corruptible, y conociendo que la 
causa de esta carga no es la naturaleza y substancia del cuerpo 
sino su corrupción, no queremos ser despojados del cuerpo sino 
revestidos de su inmortalidad””, 

Mientras llega el tiempo de la resurrección y de la reunión 
del cuerpo y del alma, ésta no estará unida a ningún otro cuer- 
po sutil. Nebridio y Evodio pensaban que sólo Dios puede vivir 


29 “A ti te puede llegar a matar algún dolor. Y la causa está en que el alma 
está tan unida a este cuerpo que queda deshecha por los dolores muy grandes, si no 
se aparta de ellos; y es que la complexión de los miembros y de los puntos vitales 
es tan débil que no puede resistir la presión que produce un dolor tan grande y tan 
intenso”, De civ. Dei XX1 3, 1; 41, 710. 

30 C£. Encbir. 84, 23; 40, 272; En. in ps. 62, 6; 36, 751-2. 

31 De cív. Deí XIII 6; 41, 381. 

32 C£ 1h XI 16, 1; 41, 388. 

33 Ib XII 14,3, 1; 41,406; cf. En. in ps. 62, 6,36, 752. 
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y obrar sin estar unido a alguna substancia corpórea; creían que, 
si el alma humana no estuviera revestida de algún elemento 
material, no quedaría terminada o individualizada (como si la 
individualización de un espíritu se realizara por límites extensi- 
vos) y su ser fluido se difundiría y confundiría con el resto de las 
demás almas. Por eso, decían, el alma deberá estar unida a algún 
cuerpo leve que, en vez de cuatro elementos, sólo se componga 
de tres; este cuerpo sutil serviría al alma de vehículo para trasla- 
darse en sus apariciones”, y para realizar sus operaciones. San 
Agustín responde sinceramente que no sabe resolver este pro- 
blema. “Si toma o no algún cuerpo, cuando sale de éste, que lo 
demuestre el que pueda; yo no lo creo, pues juzgo que es espiri- 
tual y no corporal”>, 

En la Epístola 159 a Evodio repite que la cuestión que se le 
propone para resolver es muy difícil; pero no cree necesario que 
el alma, mientras está separada del cuerpo, tenga necesidad de 
organismo alguno para realizar sus operaciones, ya que en la 
vida actual, a veces, tiene visiones y representaciones que no 
pueden llamarse corpóreas, puesto que en ellas no intervienen 
los órganos de los sentidos, los cuales se hallan impedidos por el 
sueño o por el rapto*% después de la muerte y antes de la resu- 
rrección, el alma también podrá prescindir de sus órganos, tra- 
tándose de una simple separación, más prolongada que la de los 
sueños””. En lo que se refiere a la ocupación de lugar espacial y 
a los movimientos de traslación, la solución es más filosófica y 
más segura: el alma es espiritual, exenta de las condiciones espa- 
ciales; ni ocupará lugar alguno extenso ni estará sujeta a trasla- 
ciones estrictamente locales, síno que cada una ocupará 
“abditum receptaculum” o región misteriosa, según sea digna de 
descanso o de miseria”S, Esta región misteriosa no es, desde lue- 
go, un lugar material: las palabras del evangelio sobre el rico 
epulón no pueden tomarse literalmente, sino que será parecido 


34 CL. Ep.13;33,77-9; Ep. 158; 33, 693-8. 

35 De gen. ad lítt. X11 32, 60; 34, 480. 

36 C£ Ep. 159; 33, 698-701; De gen. ad litt. XII 32, 60; 34, 480. 

37 Cf. Ep. 162; 33, 704-8. 

38 C£. Encbir. 109, 29; 40, 283; cf. De gen. ad litt. VU 5, 9; 34, 376. 
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a las regiones a que se traslada el alma en sueño o en raptos, los 
cuales no son ni pueden ser materiales??. 

¿Cómo podrán, entonces, sufrir las almas'los tormentos del 
infierno y, particularmente, el castigo del fuego? Para sufrir o 
gozar son suficientes las impresiones de la propia conciencia, 
que afectan más vivamente que los instrumentos materiales*, 
Pero además, las almas de los condenados, como los espíritus de 
los demonios, pueden sufrir el tormento del fuego material 
mediante una unión del espíritu y del fuego que, aunque no sea 
como la unión vital de alma y cuerpo en los animales, puede dar 
lugar a sufrimiento ígneo real*., 


2.4. La vida y la felicidad del alma inmortal alcanzarán 
su perfección cuando se realice la unión con el 
cuerpo resucitado y transformado 


Aunque el alma tendrá su felicidad o su castigo inmediata- 
mente después de la separación de su cuerpo, su gozo o su dolor 
será mucho mayor después de volverse a unir a su organismo 
resucitado. “Cuando se realice la resurrección, el gozo de los 
buenos será mucho mayor y los tormentos de los malos también 
serán más fuertes cuando las almas sean atormentadas junta- 
mente con sus cuerpos. Y cuando se despierten de este sueño 
(de la muerte temporal), todos recibirán al mismo tiempo lo 
que se les prometió”*. Es decir, la felicidad y la inmortalidad no 
serán del alma sola sino del compuesto. 

Para que la felicidad del hombre, que consta de cuerpo y 
alma, sea completa, el cuerpo resucitado sufrirá una transfor- 
mación, mediante la cual le será restituida la armonía perfecta 
que en la vida mortal tenía rota a consecuencia del pecado ori- 
ginal; en virtud de esta transformación y armonía, el cuerpo ya 


39 C£. De gen. ad litt. XII 32, 60; 34, 480; XII 34, 65; 34, 482; XII 32, 62; 


40 Cf. De gen. ad lítt. X1I 33, 62; 34, 482. 
41 C£. De ctv. Deí XX1 10; 41, 724-5. 
42 In loann. ev. 49, 10,35, 1751-2; cf. De gen. ad litt. XII 35, 68; 34, 483-4, 
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no constituirá un lastre para el espíritu, sino un complemento 
natural, incorruptible, dócil y glorioso: sin dejar de ser cuerpo, 
será de tal modo sublimado que resultará causa de perfección y 
de gozo para el alma*. Así, el hombre con su alma y con su 
cuerpo resucitado gozarán una paz inalterable**, 


2.5. Algunas cuestiones de detalle sobre el cuerpo resucitado 


Únicamente por razones de erudición y de curiosidad se 
insinúan aquí algunos problemas pormenorizados sobre la resu- 
rrección y transformación del cuerpo humano en la vida inmor- 
tal, que a san Agustín interesan especialmente. En el Enchiridion 
se pregunta si resucitarán los fetos abortivos*, cómo será la 
resurrección de los fetos monstruosos*?, de qué modo se verifi- 
cará la reintegración del cuerpo y si conservará los miembros 
superfluos, cuál será la armonía de los cuerpos bienaventurados 
y en qué forma resucitarán los de los condenados”. También en 
otras obras plantea cuestiones similares: para qué servirán los 
miembros orgánicos y en qué consistirá su armonía**; insiste en 
que la hermosura corpórea del bienaventurado será absoluta?” y 


43 “Todo el problema que resta es sobre el cuerpo espiritual, en cuanto 
estará revestido de incorrupción e inmortalidad este cuerpo corruptible y mortal, 
y en cuanto que de animal se convertirá en espiritual”, Ep. 147, 21, 50; 33, 619; 
cf. Serm. 242, 8, 11; 38, 1142; Encbíir, caps. 89-90; 40, 273-4; De civ. Deí XXII, 
30, 1; 41, 801. 

44 “Todos los miembros o vísceras del cuerpo incorruptible, que ahora 
vemos encargados de atender a varias necesidades, como entonces desaparecerá la 
necesidad y habrá felicidad plena, cierta, segura y sempiterna, estarán ocupados en 
alabar a Dios. Porque todos aquellos números de armonía corporal, de los cuales ya 
he hablado, que ahora están ocultos, entonces no estarán escondidos; estarán dis- 
puestos armónicamente por todas las partes del cuerpo, intrínseca y extrínseca- 
mente; y con las demás cosas que allí aparecen admirables y grandes, inflamarán las 
mentes racionales en alabanza de tan grande artífice con delectación de hermosu- 
ra racional”, De cív. Deí XXI, 30, 1; 41, 801. 

45 Cf. Encbtr. 85; 40, 272. 

46 Cf. Encbir. 87, 40,272-3. 

47 C£. Encbir. 88-92; 40, 273-5. 

48 Cf. Serm. 243,4, 4,38, 1145. 

49 Cf. Ib. 243,8,7;38, 1146. 
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en que “no se puede explicar con palabras cuál será la felicidad 
de la carne resucitada”, 


2.6. La vida inmortal y feliz del hombre estará constituida 
por el ejercicio de todas sus facultades empleadas en Dios 


El hombre, la persona completa, con sus facultades plena- 
mente desarrolladas, no con la inconsciencia inocente del recién 
nacido, se unirá a Dios, verdad y felicidad eternas*!, No será, 
pues, la vida negativa del infante, sino la vida plena y desbor- 
dante del hombre perfecto. 

Y esta vida desbordante se reducirá a una alabanza a Dios 
sin fin ni fastidio. “Me preguntarás: ¿Qué haré? No hay allí ejer- 
cicio de los miembros. ¿En qué me entretendré? ¿Te parece que 
no es ejercicio fuerte ver, amar, alabar?”*?, Es decir, los bien- 
aventurados gozarán de la esencia divina perpetuamente, sin 
temor ni posibilidad de perderla. “Qué grande felicidad será 
aquella, en la que no cabrá mal alguno, se ocupará en la alaban- 
za de Dios, que será todo en todas las cosas. Porque no sé qué 
otra cosa podrá hacerse allí donde no cabrá ocio por desidia y 
donde se trabajará sin necesidad [...]. Todos los miembros y 
Órganos del cuerpo incorruptible, que ahora se emplean en dis- 
tintos usos por necesidad, como allí no habrá necesidad sino ple- 
na, cierta, segura y sempiterna felicidad, se emplearán en la 
alabanza de Dios””, 

Dios imperará en el hombre, el alma en el cuerpo y, así, la 
libertad será tan suave y fácil que no habrá posibilidad de pecar: 
la felicidad y la paz consistirán precisamente en este dominio del 
alma sobre el cuerpo, de Dios sobre el hombre**, Cada bien- 


50 1b.277,4,4;38, 1259. 

51 Cf. Sol. 1120, 36; 32, 904. 

52 Cf. Serm. 243, 9, 8, 38, 1147. 

53 De civ. Dei XXII 22, 30, 1; 41, 801. 

54 “En aquella paz final [...], restaurada la naturaleza en su inmortalidad e 
incorrupción, no tendrá vicios, y a cada uno de nosotros no habrá nada que se 
oponga, ni de mí mismo ni de otro; no será necesario que la razón impere a los 
vicios, que no existirán; mandará Dios al hombre, el alma al cuerpo; y será tan gran- 
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aventurado tendrá el grado de felicidad que le corresponde 
según sus méritos, pero sin diferencias ni envidias, porque todos 
serán plenamente felices%, 

La bienaventuranza de los elegidos consistirá en la visión 
intelectual de la verdad divina y en la unión amorosa de la volun- 
tad con la esencia eterna; sin embargo, los predestinados ni per- 
derán su personalidad ni llegarán a comprender ni agotar la 
divinidad”, 


2.7. Los réprobos serán eternamente infelices, 
padeciendo sin Dios 


La vida de los condenados, sin Dios, será una segunda y 
continua muerte, infinitamente más desgraciada que la primera, 
“porque no podrá terminar con la muerte””. Así como la felici- 
dad consistirá esencialmente en la visión de Dios, la miseria de 
los condenados, además del fuego, será causada por la ausencia 
de Dios, sumo Bien. 


2.8. Camino para llegar a la inmortalidad feliz 


Aunque en el estudio de la felicidad y de la inmortalidad del 
alma desde el punto de vista psicológico no interese directa- 
mente conocer el camino ascético que conduce al fin, en san 
Agustín, ambas cosas están íntimamente relacionadas. Por ello, 
no estará aquí fuera de lugar, como complemento de la antro- 
pología, un resumen brevísimo del pensamiento agustiniano 
sobre la vía y los grados que el alma ha de seguir para llegar a la 


de allí la suavidad y la facilidad de obedecer, cuanta será la felicidad de vivir y de 
reinar. Y esto allí será eterno en todos y cada uno, y habrá seguridad de que todo 
va a ser eterno; y por tanto, la paz de la bienaventuranza o la bienaventuranza de la 
paz constituirán el sumo bien”, De civ. Dei XIX, 27; 41, 658; XXI11 30, 3; 41, 802; 
Opus imp. c. lul. V1 30; 45, 1582. 

55 Cf. De civ. Deí XXII, 30, 2; 41, 802. 

56 Cf. Ep. 147, 9,22; 33,606. 

57 De cív. Dei XIX, 28; 41, 658. 
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felicidad inmortal. Si Porfirio confesaba que nadie le había ense- 
ñado la ruta para “volver” a Dios, san Agustín está seguro de 
que el camino debe existir”S, En la peregrinación del alma hacia 
el Dios de la inmortalidad, el Doctor de Hipona distingue tras 
fases: la purgativa, la iluminativa y la unitiva??, el alma ha de 
purificar su mirada de toda mancha del cuerpo y de las concu- 
piscencias, “lo cual, al principio sólo la fe puede dar”4, pero no 
basta la fe, sino que es necesaria la iluminación de la esperanza 
por la que el hombre ve que Dios sana y suple la propia y radi- 
cal insuficiencia; y, por último, la caridad une al alma sanada, por 
el amor, con la luz inteligible de Dios”, 

Estas tres fases se despliegan en siete grados, por los que el 
alma vuelve a la región de su inmortalidad: anima al cuerpo, 
infundiéndole la vida meramente seminal; utiliza los órganos 
corpóreos para sentir las cosas externas y para engendrar nuevos 
seres racionales; con el auxilio de la memoria crea las artes y las 
industrias que embellecen el mundo material; comienza a des- 
prenderse de lo corpóreo y se siente atraída por lo espiritual; se 
eleva a través de lo espiritual hacia Dios con decisión y confian- 
za plena de que en él encontrará lo eterno; purificada totalmen- 
te, siente seguridad absoluta en Dios, del cual ya no se puede 
apartar; contempla definitivamente a Dios en la vida inmortal e 
imperecedera”., 


58 C£. De civ. Dei X, 32; 41, 312-3. 

59 Cf. De div. quaest. 83, 46; 40, 30-1. 

60 Sol.16,12; 32, 876. 

61 “Sin estas tres cosas (fe, esperanza y caridad), ningún alma puede ser 
sanada, para ver a su Dios, es decir, para entenderlo”, 1b. 16, 12; 32, 876. 

62 Cf. De quant. an. 33, 70; 32, 1073-7. 


SEGUNDA PARTE 
DIOS. 


“Conózcate a 11” 
(Sol. 2, 1, 1) 


CAPÍTULO I 


Existencia de Dios 


1. LA NOCIÓN DE DIOS ES CONNATURAL 
AL HOMBRE NORMAL 


La idea de Dios es tan obvia y tan sencilla de adquirir que se 
puede afirmar que es connatural al espíritu humano en su uso 
normal de la potencia racional cognoscitiva. “Tal es la fuerza de 
la divinidad verdadera que de ningún modo y absolutamente 
puede permanecer oculta a la criatura racional que tiene uso 
de la razón. Así si exceptuamos a unos pocos en los que la natu- 
raleza degeneró demasiado, todo el género humano reconoce a 
Dios como autor de este mundo”*. Una simple mirada hacia el 
mundo descubre la presencia de Dios; en cada cosa se adivina la 
existencia de Dios?. 

Tan clara y obvia es, según san Agustín, la idea de Dios que 
el ateísmo es, como indica el salmo, una necedad y una verda- 
dera locura; como la locura, es enfermedad de una minoría muy 
reducida. “Pocos hay tan impíos que en ellos se cumpla lo que 
está escrito: Dijo el necio en su corazón, no hay Dios (Sal 13, 1). 
Esta locura es de pocos”?. Son más numerosos los que se empe- 
ñan en ignorar a Dios porque sus obras injustas son contrarias a 


1 In loann. ev. 106, 4; 35, 1910. 

2 “Recorra tu alma todas las criaturas, de todas partes clamará la criatura: 
“Dios me ha hecho”, En. ¿n ps. 26, 12; 36, 205; cf. Ib, 41,7, 36, 467-8; 99, 5; 36, 568; 
Serm. 241, 2;,38, 1134. 

3 Serm.69,2,3;38, 441. 


206 FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


la justicia eterna de la divinidad. “Aparezcan en público los que 
llevan una mala vida [...], de los cuales hay gran turba [...]. 
Estos son los que dicen en su corazón: No hay Dios”*. La nece- 
dad y la injusticia impiden ver la claridad divina en las cosas. San 
Agustín, a pesar de sus extravíos morales o intelectuales, que lle- 
garon a estragar su sentido interior, impidiéndole formarse idea 
de un ser supremo que no fuera extenso, nunca pudo dudar de 
la existencia de Dios: “Esto lo creía a veces con fe más fuerte, a 
veces con fe más débil; pero siempre creí que existías y que 
tenías providencia de nosotros””. 


2. ES DIFÍCIL CONVENCER DE LA EXISTENCIA DE D1Os 
A LOS INCRÉDULOS POR DEMOSTRACIÓN RACIONAL: 
ÉSTA SUPONE UN ACTO PREVIO DE FE Y DE HUMILDAD 


La connaturalidad de la idea de Dios es compatible con un 
cierto misterio en el que Dios se complace en esconderse, para 
estimular la curiosidad y la búsqueda y para que su conoci- 
miento sea en cierto sentido premio al mérito del hombre que 
desea conocerlo. Éste es un pensamiento agustiniano, que des- 
pués será el núcleo de la teodicea de Pascal. 

San Agustín piensa que para que el alma ignorante o injusta 
pueda llegar al conocimiento de Dios, es necesario un deseo 
sincero de salir de la ignorancia o de la injusticia. Con un per- 
verso o con un falsario no se pueden discutir seriamente cosas 
tan importantes como las que se refieren a Dios% Dios mismo 
quiere que los suyos primeramente crean y, después de creer, 


4 En. inps.52,2;36,613; cf. In loann. ev. 106, 4; 35, 1910; En. in ps. 13, 2; 
36, 141; 1b. 73, 25; 36, 944-5; 103, 1; 36, 1336. : 

5 Conf.6,5,8,32,723. 

6 “Aunque sería absurdísimo, (el interlocutor) me concedería que con un 
engañoso y porfiado no se puede discutir de nada, pero sobre todo de un asunto 
tan grave. Concedido lo cual, primeramente trataría conmigo para que le creyera 
que buscaba esto con buen ánimo y que en lo que toca a este asunto, no escondía 
nada de engañoso ni de terquedad”, De lib. arb. 112, 5; 32, 1242. 
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busquen y encuentren”. Para creer son necesarias la humildad y 
la limpieza de voluntad. Y únicamente los que creen con humil- 
dad y sinceridad conseguirán la inteligencia de lo que creen. Es 
el sentido de la fórmula “creo para entender; entiendo para 
creer”, especialmente valedera para el caso de la demostración 
de la existencia de Dios. Para san Agustín, el camino recto y 
seguro hacia el conocimiento de Dios empieza en la fe?, 


3. RITMO DIALÉCTICO DE LA PRUEBA AGUSTINIANA 
DE LA EXISTENCIA DE DIOS 


El ritmo dialéctico de san Agustín en la demostración racio- 
nal de la existencia de Dios puede analizarse al detalle en De 
libero arbitrio. La persona con quien se discute o a quien se pre- 
tende convencer, debe tener el ojo interior radicalmente sano; 
además, debe sentir el deseo sincero de encontrar a Dios. Es 
decir, el convencimiento racional no hace sino confirmar una 
idea elemental previa y un deseo humilde. “Con una persona fal- 
sa y obstinada no se puede discutir de nada, pero muchísimo 
menos de una cosa tan importante [...]. Yo entonces le demos- 
traría [...] que también él [...] cree que Dios existe [...]. Pero 
nosotros deseamos penetrar y entender aquello que creemos”, 
El interlocutor Evodio cree, pero desea la contemplación 
demostrativa y racional de Dios. 

Ántes de proceder a la demostración directa de Dios, san 
Agustín cree imprescindible afirmar y probar la capacidad de la 


7 “Pero nosotros deseamos conocer y entender lo que creemos”, Ib. 1 2, 5; 
32, 1243. “Porque si no fuera una cosa creer y otra entender, y si no fuera primero 
creer para entender lo que deseamos, en vano habría dicho el profeta: sí no creye- 
ras no entenderías (Is 7, 9; vers. LXX). El mismo Señor nuestro, con dichos y con 
hechos, aconsejó a los que llamó a la salvación creer primero [...]. Luego, a los ya 
creyentes dice: buscad y encontraréis (Mt 7, 7)”, Ib. 112, 6; 32, 1243. 

8 “De donde nada hay que investigar ahora, sino creer con fe inconcusa. 
Existe Dios, y existe verdadera y sumamente. Lo cual ya no sólo creemos indu- 
dablemente por la fe, según pienso, sino que lo percibimos en forma de conoci- 
miento, aunque esta forma de conocimiento sea todavía debilísima”, Ib. 11 15, 39; 
32, 1262. 

9 1b,112,5,32, 1242-3; cf. I15, 11; 32, 1246. 
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razón humana para conocer con certeza absoluta la verdad, no 
sea que, después de montar el argumento en favor de la exis- 
tencia de Dios, se rechace como inválido por proceder de una 
facultad engañosa. Por ello, la existencia de Dios y el problema 
criteriológico están estrechamente relacionados en la filosofía 
agustiniana. Y la primera certeza irresistible, que se impone a la 
razón y que demuestra su capacidad de verdad, es la existencia 
propia: la mera duda afirma y confirma la existencia del que 
duda, “puesto que en realidad, si no existieras, no podrías enga- 
ñarte”*%, Pero el que sabe que existe, está también cierto de que 
vive; y para saber que existe y que vive, es absolutamente nece- 
sario que conozca. Ser, vivir y conocer son tres cosas dadas en la 
primera y elemental certeza!!, El acto de conocer implica el de 
vivir y éste el de existir!?. Quiere esto significar que el conocer es 
superior al vivir y al existir. 

Ahora bien, dentro del conocimiento, que es lo más eleva- 
do de la tríada implicada en la primera certeza humana, pueden 
distinguirse manifiestamente grados. Hay conocimiento de los 
sentidos, los cuales se limitan a dar cuenta de sus sensibles pro- 
pios o comunes. Sobre los sentidos externos existe y obra un 
“sensus interior”, sentido interior, del cual participan también 
las bestias; este “sensus interior” ya no se limita a transmitir 
simples cualidades específicas o comunes, sino que discierne 
unas de otras las diferentes sensaciones, sabe la que es útil o 
perjudicial para la vida animal, aplica cada sentido externo al 
objeto que le conviene en determinado momento y, sobre todo, 
realiza una especie de reflexión incompleta de la que son inca- 
paces los sentidos particulares: siente y se da cuenta de que los 
sentidos perciben sensiblemente. En una palabra, el “sensus 
interior” es superior a los sentidos externos, porque los contro- 
la y en cierto sentido los juzga”. 


10 15.113,7;32, 1243. 

11 Cf. 16.113,7;32, 1244. 

12 Cf. De div. quaest. 83,51, 2; 40,323. 

13 C£. De lib. arb. TL, caps. 3-5; 32, 1244-47. 
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El “sentido interior”, a su vez, es juzgado por una facultad 
superior, por la razón, la cual distingue los sentidos externos del 
interno y establece la jerarquía de orden entre ellos. 
“Efectivamente, tratándose de las cosas mismas debajo de ella, a 
saber, de los cuerpos, de los sentidos del cuerpo y del sentido 
interior, ¿quién es sino la razón la que establece que una cosa es 
mejor que otra y que ella misma es más noble que todos? Lo cual 
no podría hacerlo si no fuese capaz de juzgar acerca de ellos”**, 

En la certeza primitiva, que es la manifestación del hombre 
a sí mismo como existente, como viviente y como cognoscente, 
el conocimiento es lo que aparece como lo más noble y elevado; 
dentro del conocimiento lo supremo es la razón. De donde se 
deduce que lo supremo del hombre es la razón. Transcender, 
pues, la razón equivale a transcender al hombre: lo superior a la 
razón es superior al hombre. Pero si existe algo que transcienda 
al hombre y a la razón, ¿este algo será Dios? Para que pueda lla- 
marse Dios, es preciso que sea de tal naturaleza que, a su vez, no 
pueda ser superado ni transcendido por ninguna otra cosa. “No 
puedo llamar Dios a una cosa que es inferior a mi razón, sino a 
aquello superior a lo cual nada puede existir”, 

Dentro de sí misma encuentra la razón algo que la supera, 
que la domina y que la transciende, la verdad. Cualquier verdad 
existencial de conciencia o cualquier principio esencial de inte- 
ligencia, si son percibidas con absoluta certeza por el hombre, se 
imponen a la razón y al hombre con superioridad total. Un 
hecho de conciencia, una verdad matemática o un principio 
moral dictan a la razón su ley necesariamente, inmutablemente, 
eternamente!*, 

Es absurdo pensar que la superioridad de la verdad sobre la 
razón procede de los objetos materiales o de los sentidos que los 
perciben: ni los objetos sensibles ni la percepción de los sentidos 
pueden dar lugar a una sola verdad, puesto que se trata de obje- 
tos y de percepción en continuo movimiento y cambio, lo cual es 


14 De lib. arb. 6, 13; 32, 1248. 
15 15.116, 14; 32, 1248. 
16 Cf. 1b. 118,21; 32, 1251-2; 11 10, 29; 32, 1256-7. 
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incompatible con la necesidad, inmutabilidad y eternidad de los 
principios racionales. “Todo lo que percibe el sentido corpóreo 
cambia sin cesar; pero lo que no permanece en su ser, no puede 
ser verdaderamente conocido [...]. No hay, pues, que esperar de 
los sentidos la sinceridad de la verdad”". Si los teoremas geo- 
métricos sobre la extensión sensible son “verdaderos”, es por- 
que son expresión de unas leyes y de unos números que no son 
dados ni percibidos por los sentidos!*, 

La razón individual es, así mismo, insuficiente para justificar 
la existencia y la percepción de la verdad con sus respectivos 
caracteres: la verdad desborda al individuo y es patrimonio 
común y necesario de todas las inteligencias existentes y posi- 
bles. “Del mismo modo, ¿podremos negar que esta verdad, al 
mismo tiempo que una, es también de comprensión común para 
todos los que la conocen, aunque cada uno la perciba, no con mi 
mente ni con la tuya ni con la de cualquier otro, sino con la suya 
personal, pues efectivamente lo que de ella se percibe, se mani- 
fiesta igualmente a todos los que la contemplan?”*”. Los sentidos 
son superiores a los cuerpos: aquellos perciben, estos son perci- 
bidos; el “sensus interior” es más noble que los sentidos externos, 
porque los unifica y, en cierto modo, los juzga; la razón está por 
encima del “sensus interior”, al que conoce y discierne; sin 
embargo, la misma razón que percibe la verdad, es inferior a la 
verdad, porque no la juzga sino que es juzgada por ella?, 

¿Será la razón universal (transcendental, diría Kant) la clave 
que explique la aparición y la existencia de la verdad? La razón 
universal, responde san Agustín, es manifiestamente inferior y 
subordinada a la verdad, porque, como se acaba de escribir, no 
es la razón la que juzga de la verdad percibida, sino la verdad 
la que regula, se impone y juzga a la razón; la inteligencia no 


17 De div. quaest. 83, 9, 40, 13. 

18 C£ De lib. arb. 118, 22; 32, 1252. 

19 1b,11 10, 28,32, 1256; cf. 119, 27,32, 1255; cf. 1112, 33-4; 32, 1259; 1115, 
38,32, 1261. 

20 “Y por esto, no nos obliguemos a afirmar que todo inteligente es mejor 
que lo que entiende. Esto es falso, porque el hombre, que entiende la sabiduría, no 
es mejor que la sabiduría misma”, De lib. arb. 11 5, 12; 32, 1247. 
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dicta las leyes universales, inmutables y necesarias de la verdad; 
no hace sino descubrirlas, acomodarse a ellas y juzgar por ellas 
todas las cosas y a sí misma; las reglas con las que mide todo son 
las que miden a la inteligencia misma. No son tales porque las 
entiende, sino que las ve y las entiende porque son tales: el acto 
supremo racional es un acatamiento y una subordinación de la 
inteligencia a la verdad. “Porque si la verdad fuera inferior a 
la razón, no juzgaríamos conforme a ella, sino que juzgaríamos 
de ella como juzgamos de los cuerpos. Y juzgamos estas cosas 
conforme a aquellas interiores reglas de la verdad, que percibi- 
mos todos los racionales; pero acerca de ellas nadie puede juzgar 
en modo alguno””!, 

La verdad es inmutable, mientras que la razón cambia; y tan 
superior es la verdad que, aunque la razón desapareciera, la ver- 
dad subsistiría; y antes que la razón humana comenzara a existir 
como tal, la verdad ya era verdad. “Pero si la verdad fuera igual a 
nuestra razón sería también mutable [...]. En cambio, dicha ver- 
dad permanece siempre igual y no se desarrolla más, cuando es 
percibida por nosotros, ni pierde nada cuando no la vemos, sino 
que siempre sigue íntegra e incorrupta”2. “En cambio, aquella 
hermosura de la verdad y de la sabiduría, sólo con que no falte la 
voluntad perseverante de gozarla, no excluye a los que llegan, 
por grande que sea la multitud de los oyentes, ni se agota con el 
tiempo ni cambia de lugar, ni se interrumpe de noche, ni palide- 
ce por la sombra, ni está sometida a los sentidos del cuerpo. 

A los que, vueltos hacia ella de todo el mundo, la aman, está 
pronta a todos, a todos eterna; no está en lugar alguno, pero 
nunca falla; desde fuera avisa; dentro enseña; a los que la miran 
los transforma en mejores, y por nadie se deja deteriorar; nadie 
la juzga y nadie juzga bien sin ella. Y por esto, nuestras mentes, 
las cuales llegan a hacerse sabias por la sola sabiduría y se cons- 
tituyen en jueces no de ella sino de todas las cosas por ella, 
saben muy bien que ella es lo mejor””, La verdad no necesita de 
la razón, ni para existir ni para ser concebida. 


21 1b.1112, 34; 32, 1259. 
22 1b.1112, 34; 32, 1259. 
23 1b.1114, 38; 32, 1262. 
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La razón se transciende a sí misma en la verdad, de tal modo 
que en ella encuentra lo absoluto, que no puede ser transcendi- 
do por nada ni por nadie. La verdad es universal, necesaria, 
inmutable y eterna, y estos atributos no pertenecen ni pueden 
pertenecer sino a Dios: “Existe Dios, y existe verdadera e infi- 
nitamente”?*, Lo cual confirma lo que desde el principio enseña 
la fe: que la sabiduría es hija del Padre. Lo que es universal- 
mente, necesariamente, inmutablemente, eternamente, es la ple- 
nitud del ser, el vere esse, la Esencia, la Verdad subsistente, Dios. 

Tal es el proceso completo del famoso argumento ideológi- 
co agustiniano de la existencia de Dios. ¿Quiere decir esto que 
la razón, al transcenderse a sí misma y descubrir la verdad, entra 
en la posesión directa de Dios, esencia y verdad subsistentes, 
objeto de felicidad? La conclusión de la argumentación agusti- 
niana no deja de implicar dificultades y de plantear problemas, 
cuya solución no pertenece a este lugar: a este respecto puede 
repasarse lo que se escribió sobre la iluminación en el capítulo 
segundo de la primera parte. Resumiendo las conclusiones a las 
que se llegó, al tratar de la teoría de la iluminación, hay que 
repetir que lo que la razón humana contempla no es la luz ori- 
ginal o la Verdad subsistente en sí misma sino un resplandor 
irradiado, que tiene relación muy estrecha con Dios y que pre- 
senta los mismos caracteres que la esencia divina: la inteligencia 
humana no ve directamente la luz sino que demuestra que esa 
luz existe; lo que ve son los reflejos de la Verdad subsistente y 
eterna. 

La felicidad que proporciona al hombre la posesión cognos- 
citiva de la esencia o verdad subsistente por medio de la razón, 
al transcenderse a sí misma en esta vida, es una felicidad incoa- 
tiva, que se puede integrar en alguno de los grados de ascensión 
hacia la vida inmortal, de los que se habló en el último capítulo 
de la parte primera, al tratar sobre el destino del alma; la felici- 
dad definitiva, constituida por la posesión directa y total de la 
Verdad, se realizará plenamente en la vida inmortal”. 


24 1b.1115, 39; 32, 1262. 
25 Cf. Ib, 1113, 35; 32, 1260-1. 
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En De vera religione san Agustín repite la misma argumen- 
tación en desarrollo brillante y completo?, 


4. ARGUMENTO DE LA CONTINGENCIA O DE LA 
MUTABILIDAD DE LAS COSAS 


San Agustín también ensaya el argumento de la contingencia 
o mutabilidad de las cosas, para elevarse al ser necesario o inmu- 
table; pero le imprime su sello personal y característico que no 
permite identificarla con el argumento aristotélico-tomista. 

Todos los seres se jerarquizan por su grado de mutabilidad. 
Esta jerarquía está integrada por tres órdenes fundamentales: 
seres que cambian en el espacio y en el tiempo, que son los cuer- 
pos sensibles; seres que sólo cambian en el tiempo pero no en el 
espacio, que son los espíritus creados; y el Ser que está por enci- 
ma de todo cambio espacial y temporal, que es Dios. El cambio 
implica no ser; cuanto más radicalmente mutable es una cosa, es 
menos ser. Dios, que no cambia ni puede cambiar, es vere esse, 
Esencia. De esta jerarquía se habló en el capítulo tercero de la 
primera parte, al tratar de la incorporeidad del alma humana. 

Pues bien; preguntadas las cosas exteriores del mundo, 
responden con su mutabilidad y contingencia que ellas no 
han podido hacerse a sí mismas: un ser que recibe una forma, 
no puede dársela a sí mismo; es evidente. Pero el espíritu de 
san Agustín no salta directamente desde el mundo exterior 
mutable a Dios inmutable; se repliega sobre sí mismo, sobre la 
propia alma que es manifiestamente superior a los cuerpos 
sensibles. Y ya dentro de sí, se formula la misma pregunta, 
encontrando la misma respuesta, pues también el alma es 
mutable. Y allí, en el santuario de la interioridad, se trans- 
ciende, hallando algo que verdaderamente es supremo, por- 
que verdaderamente es inmutable: por la vía de la interioridad 
llega hasta la Verdad, que es Dios. 


26 Cf. De vera rel., caps. 29-31; 34, 145-8, De div. quaest. 83, 54; 40, 38. 
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Quizá uno de los textos más representativos a este respecto 
sea el siguiente. “Pregunta a la hermosura de la tierra [...], del 
mar [...], del aire [...], del cielo [...]. Todos te responderán: 
mira qué hermosos somos [...]. ¿Quién pudo hacer estas belle- 
zas mutables sino la Belleza inconmutable? Por fin, en el hom- 
bre mismo [...], preguntaron a estas dos cosas, al cuerpo y al 
alma [...]. Vieron estas dos cosas, las miraron atentamente, las 
examinaron y encontraron que las dos son mutables en el hom- 
bre. El cuerpo es mutable a través de la edad y por la muerte. 
Pasaron al alma, a la que reconocieron como más noble y aun sin 
verla, la admiraban: encontraron que también es mudable; que 
unas veces quiere y otras no quiere; ahora sabe y luego ignora; 
tan pronto se acuerda como se olvida; primero teme y luego es 
audaz; en ocasiones se levanta hacia la sabiduría y en otras cae en 
la necedad. La encontraron mudable y la transcendieron; y bus- 
caron algo inmutable”?. Lo que realizaron estos filósofos lo 
hace siempre san Agustín; aunque parte de las cosas exteriores, 
siempre pasa por su propia alma para elevarse a lo inmutable?, 

Y más que en la mutabilidad de las cosas exteriores, san 
Agustín se complace en apoyarse en los vestigios divinos que 
dichas cosas exteriores ofrecen a la contemplación de la razón 
humana; pero los vestigios a que se refiere son la hermosura y el 
orden, los “números” impresos en lo sensible, las leyes inteligi- 
bles que ordenan internamente el mundo material, las formas 
inmutables impresas y reflejadas en lo creado. Lo cual equivale 
a elevarse a Dios, nuevamente, desde las ideas eternas. 

La diferencia está en que allí se trata de las ideas contem- 
pladas interiormente por la “ratio superior” en su pureza inteli- 
gible, mientras que aquí son las ideas las que sirven de armazón 
a las cosas y al mundo sensible, aprehendidas por la “ratio 


27 Serm.241,2,3;38, 1134. 

28 “Toda cosa mudable es necesario que sea formable. Y así como llamamos 
mudable a lo que puede cambiar, así también llamamos formable a lo que se pue- 
de formar [...]. Así que una cosa cualquiera que tiene forma, no puede recibir de 
sí misma lo que no tiene. Por eso, ninguna cosa, como ya dijimos, puede formarse 
por sí misma. ¿Qué más diremos sobre la mutabilidad del cuerpo y del alma?”, De 
lib. arb. 1117, 45; 32, 1265; cf. De tm. an. 8, 14-5;, 32, 1028-9; De nat. boni, 19, 42, 
557, Conf. X 6, 9-10; 32, 783. 
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inferior”. “A cualquier lugar a que te vuelvas, te habla por medio 
de ciertos vestigios que imprimió en sus obras, y si vuelves a caer 
en las cosas exteriores, te hace entrar de nuevo hacia adentro por 
medio de las formas de las cosas mismas exteriores, de tal modo 
que todo lo que encuentras agradable en el cuerpo, veas que es 
armonioso e investigues de dónde viene esa armonía y así vuel- 
vas hacia ti mismo y entiendas que todo lo que percibas con los 
sentidos del cuerpo, no lo puedes juzgar como bello o como feo, 
si no tienes ciertas reglas de hermosura, a las cuales refieras todo 
lo bello que sientes externamente [...]. Transciende, pues, el 
alma del artífice que hizo esas cosas, para que puedas contem- 
plar el número eterno; entonces verás brillar la sabiduría desde 
su trono interior y en el santuario intimísimo de la verdad”? 

Y es que para san Agustín el mundo material y externo tie- 
ne mucha menor consistencia ontológica que el del espíritu, y 
por eso se siente mucho más seguro cuando se apoya en este últi- 
mo para ascender a Dios. Además, no hay que olvidar que, 
según la gnoseología agustiniana, el mundo externo sólo se 
conoce indirectamente y a través de las mutaciones que el alma 
percibe en su propio cuerpo; por lo cual, no es de extrañar que 
el santo doctor prefiera como punto de partida el campo interior 
del espíritu al mundo exterior de los cuerpos. 


5. OTROS ARGUMENTOS 


En las obras agustinianas se apela también al consentimien- 
to universal”, así como a la finalidad o teleología manifiesta del 
mundo como conjunto”!. 


29 De lib. arb. 1 16, 41-2; 32, 1263-4. 

30 “Tal es la fuerza de la verdadera divinidad que no se puede esconder a la 
criatura racional, que usa de la razón”, In loann. ev. 106, 4; 35, 1910. 

31 “Pregunta al mundo, a la armonía del cielo [...]. Filósofos nobles inves- 
tigaron estas cosas, y por el arte encontraron al artífice”, Ser, 141,2, 2; 38, 776. 


CAPÍTULO II 


Naturaleza de Dios 


1. CONCEPCIÓN ANTROPOMÓRFICA Y ESPACIAL DE DIOS 


Agustín nunca ignoró la existencia de Dios; tampoco llegó a 
perder por completo la fe cristiana en la divinidad; pero por 
influencia maniquea se formó una imagen antropomórfica, como 
si Dios fuera un hombre, con perfección en la figura, pero con 
rostro, uñas, cabellos!, etc. Cuando leyó Las categorías de 
Aristóteles, a los veinte años, creía que Dios estaba también 
comprendido en alguno de los diez predicamentos?. 

Las fábulas maniqueas no llegaron a satisfacer el ánimo del 
joven estudiante: “Me parecía una cosa muy grosera creer que tú 
tenías figura de carne humana y que estabas conformado con las 
mismas líneas de nuestros miembros”?. Por eso, se esforzaba en 
concebir a Dios de una manera más digna y noble, pero no con- 
seguía sino una imagen, que por muy sutil que fuera no dejaba 
de ser extensa, “que se difundía por los espacios locales”*, 


1 “Y si Dios estuviera definido por una forma corpórea y tuviera cabello y 
uñas [...]. Y no sabía que Dios era espíritu, que no tiene miembros ni a lo largo ni 
alo ancho”, Conf. 1 7, 12; 32, 688. 

2  “Comosi tú estuvieras sujeto a la magnitud y a la hermosura; como si esas 
cosas estuvieran en ti como en un sujeto, como sucede en el cuerpo”, 15. IV 16, 29; 
32,705. 

3 Ib. V10,19,32,71. 

4 15.V 10,20; 32,716; cf. VI 1,2; 32,733; VII 5,7; 32, 744. 
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2. EN LOS LIBROS DE LOS PLATÓNICOS APRENDE A CONCEBIR 
LA ESPIRITUALIDAD DE LAS SUBSTANCIAS Y DE DIOS 


“Pero después de leer aquellos libros de los platónicos, des- 
pués de ser por ellos advertido de buscar la verdad incorpórea, 
pude contemplar comprendida tu realidad invisible a través de 
las cosas que han sido hechas; y, vuelto hacia mí mismo, sentí lo 
que hasta entonces no me habían permitido contemplar las tinie- 
blas de mi alma, y adquirí la certeza de que tú eras infinito y que, 
sin embargo, no te extendías por espacios finitos o infinitos, y 
que verdaderamente eras porque siempre eras el mismo, sin que 
te afectara ningún cambio de lugar o de cualquier otro género”, 

Las tinieblas del alma, a las que se alude en la cita, eran el 
espacio y el tiempo, de los cuales no acertaba a prescindir 
Agustín; ellas le impedían concebir substancias que no fueran 
espaciales y temporales. La lectura de los libros platónicos lo 
libera de la imaginación y éstos le enseñan a pensar; y así llega a 
establecer definitivamente la jerarquía de tres substancias esen- 
cialmente distintas, según sea el grado de superioridad y de 
independencia respecto de lo espacial y de lo temporal: en lo 
más bajo están los cuerpos extensos y temporales, sujetos y 
dominados por los cambios inherentes al espacio y al tiempo; en 
el segundo grado están el alma humana y los espíritus, que no se 
extienden localmente ni tienen nada que ver con el espacio ni 
con sus accidentes y mutaciones, pero son afectados intrínseca- 
mente por la sucesión del tiempo; por último, por encima del 
espacio y del tiempo, está la substancia divina, que ni se extien- 
de localmente ni se sucede temporalmente. 

La perfección y la consistencia de la realidad está en razón 
inversa de la espacialidad y de la temporalidad: el alma, que no 
tiene mole, no por eso deja de ser realidad más compacta y con- 
sistente, ya que es menos vulnerable por el no ser de las muta- 
ciones espaciales; la substancia divina, que no puede ser 


5 Ib. VIL20, 26; 32, 746; cf. VII 1, 1; 32, 749, 
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modificada por aumento o disminución extensiva ni por el paso 
sucesivo del tiempo, es el vere esse, la esencia por antonomasia, 
que es inmutable porque lo tiene todo necesariamente?, 

Por eso, a Dios no se le puede concebir con mole ni con 
miembros orgánicos, por muy perfectos que sean, porque así se 
concebiría un Dios mutable y finito”. Si el alma humana es incor- 
pórea e independiente del lugar espacial, ¿cuánto más lo será 
Dios, que es inconmutable y superior a todo lo concebible?8 

San Agustín, libre ya de la niebla que había oscurecido su 
entendimiento y que le había impedido elevarse sobre la con- 
cepción materialista y grosera del espíritu y de Dios, se indigna 
contra sí mismo y se humilla por haber creído en semejantes 
necedades. 


3. DIOS ES ESPÍRITU 


La afirmación de que Dios es espíritu puro está implícita en 
todo lo que se acaba de formular en el punto anterior. El Ser 
que está por encima del espacio y del tiempo y que es superior 
al alma, no puede ser cuerpo sino espíritu. Las pruebas agusti- 


6 “Hay una naturaleza mudable en el espacio y en el tiempo, como el cuer- 
po. Y hay una naturaleza que no es mudable en el espacio, pero sí es mudable en 
el tiempo, como el alma. Y hay otra naturaleza que no se puede mudar ni en el 
espacio ni en el tiempo: esto es Dios. Como ya insinué, lo que es mudable de cual- 
quier modo, es criatura; lo que es inmutable, es Dios”, Ep. 18, 2; 33, 85; cf. De vera 
rel. 10, 18; 34, 130. 

7  “Obliga a tu corazón a pensar las cosas divinas, muévelo, úrgelo. Cualquier 
cosa que se te ofrezca cuando estás pensando, que se parezca al cuerpo, recházala 
[...J. Tal vez, cuando estás pensando sobre Dios, se te ocurra algo en forma huma- 
na maravillosa y de amplísima magnitud: la constituiste en la mirada de tu pensa- 
miento como algo grande, enorme, ingentísimo y dilatado. Acabaste en algún lugar, 
Si acabaste, eso no es Dios”, Ser. 53, 11, 12; 38, 369-70. 

8 “Y por eso, lo que puede hacerse más denso o enrarecerse, reducirse a par- 
tes mínimas o agrandarse en una mole, eso es solamente propio de los cuerpos. Muy 
otra naturaleza es la del alma que la del cuerpo. ¡Cuánto más la naturaleza de 
Dios, que creó el alma y el cuerpo! Así, no se puede decir que Dios llena el mun- 
do, como el agua o como la misma luz, de modo que una parte pequeña de Dios lle- 
na una parte pequeña del mundo y que una parte mayor llena una parte mayor. 
Dios está todo en cualquier parte y no se contiene en lugar alguno”, Ep. 137, 2, 4; 
33,517; cf. Contra ep. Manich. 19, 21; 42, 186. 
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nianas de la existencia de Dios concluyen la superioridad de la 
substancia divina sobre el cuerpo tangible y sobre el alma 
humana. Rara será la página de la literatura agustiniana en que 
no se contenga una afirmación en este sentido; huelga repro- 
ducir textos. 


4. LA TRANSCENDENCIA DE DIOS RESPECTO 
DEL CONOCIMIENTO HUMANO SE ACENTÚA FUERTEMENTE 
EN LA FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


El conocimiento de la existencia del Ser supremo es obvio y 
natural para el hombre normal. Pero la naturaleza íntima de 
Dios constituye un misterio para la razón humana: no hay cate- 
goría racional que pueda expresar ni comprender la esencia de 
Dios con propiedad. Dios “se conoce mejor ignorándolo””; “del 
cual toda la ciencia que posee el alma se reduce a saber cómo lo 
ignora”? “hablamos de Dios, ¿por qué te extrañas de que no lo 
comprendas? Pues si lo comprendes, no es Dios”'!; “si lo que 
pretendes decir de él, lo entiendes, no es Dios: si llegaste a com- 
prender algo, entendiste alguna cosa distinta de Dios. Si crees 
que entendiste, fuiste engañado por tu pensamiento mismo”; 
“de Dios se pueden decir todas las cosas, pero nada se puede 
afirmar de él dignamente””, 

Esta incomprensibilidad de la naturaleza de Dios, lejos de 
sumir al alma en una triste soledad, infunde en la mente sana y 
humilde un deseo sincero y exultante de buscarlo en todas las 
cosas, de alabarlo y de adorarlo: el alma purgada de su sober- 
bia, se percata de que si Dios fuera totalmente comprensible 
para la razón no sería digno de sí mismo ni del propio hombre. 


9 Deord. 1116, 44; 32, 1015. 
10 15.11 18, 47,32, 1017. 
11 Serm. 117, 3,5;38,663. 
12 Ib.52,6, 16; 38, 360; cf. En. in ps. 85, 12; 37, 1090; ¿b. 99,5; 37, 1272-4; 
De Trin. V 1, 1-2; 911-2; VIT 4,7; 42, 939-40; De doct. cbrist. 1 6, 6, 34, 21; De div. 
quaest. ad Simpl. 112, 1; 40, 138. 
13 ln loann. ev. 13,5; 35, 1495; cf. De Trin. 11, 1; 42, 819. 
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La mente pía, humilde y confortada por la misericordia divina, 
con vida de fe, esperanza y caridad, ve a Dios en las cosas más 
insignificantes”. 

Dios se esconde, para que el hombre lo busque; se deja 
encontrar, para que el hombre lo siga buscando. Dios, “abscon- 
ditus et immensus”, es principio y fin de la peregrinación inquie- 
ta del hombre y del propio Agustín. “Tú estimulas para que 
resulte agradable el alabarte; porque nos hiciste para ti y nuestro 
corazón está inquieto hasta que descanse en ti. Dame, Señor, 
saber y comprender si lo primero es invocarte o alabarte, y si 
conocerte es antes que invocarte”*%; “y me movías con estímulos 
internos, para inquietarme hasta que lograras aparecer mani- 
fiesto a mi interior mirada”*% “busquemos para encontrarlo, 
busquemos después de encontrado; para que se le busque en 
orden a encontrarlo, se oculta; y es inmenso para que se le siga 
buscando después de encontrado””. 


5. LA TRANSCENDENCIA Y LA INCOMPRENSIBILIDAD DE DIOS 
NO IMPIDEN A LA RAZÓN HUMANA ALCANZAR 
UN CONOCIMIENTO POSITIVO DE LA ESENCIA DIVINA 


Aunque a Dios no se le puede conocer en toda la intimidad 
de su naturaleza, como el alma lo desearía, el entendimiento 
humano es capaz de conseguir algunas nociones, de tal modo 


14 “Por lo tanto, es muy difícil comprender y conocer la sustancia de Dios, 
que sin mudanza alguna crea todas las cosas mudables y que sin ningún movimiento 
temporal crea todas las cosas temporales; es necesaria una purgación de nuestra 
mente, por la cual aquello inefable se puede ver inefablemente, y en virtud de la 
cual, nosotros, que todavía no estamos preparados, que nos alimentamos de la fe y 
nos vamos haciendo aptos y capaces de alcanzar esto, llegamos por caminos difíci- 
les”, De Trin. 11, 3; 42, 821; cf. Conf. X 6, 8; 32, 782; IX 10, 25; 32, 774; Ep. 140, 
35, 81; 33, 574; De gen. ad litt. V 16, 34; 34, 333; De cons. ev. IV 10, 20; 34, 1228. 

15 Conmf.11,1;,32,661. 

16 Conf. VIT 8, 12; 32, 740; cf. X 27, 38; 32, 795. 

17 Inloann. ev. 63, 1,35, 1803; cf. De Trin. XV 2,2; 42, 1057; 11 1; 42, 845; 
In ep. loamn. IV 6; 35, 2009; Contra ep. Manich. 2, 3; 42, 172; En. in ps. 104, 3; 37, 
1391. 
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que la esencia divina no quede totalmente indeterminada e 
indefinida!'S, 

A Dios se pueden atribuir, con verdad y propiedad, todas las 
perfecciones que el hombre encuentra en las criaturas y en el 
propio hombre; dichas perfecciones se pueden designar con 
nombres y palabras humanas. Pero, para que se conviertan en 
atributos propios de Dios, es necesario eliminar y negar todo lo 
que implique algún defecto o imperfección. A Dios, por ejem- 
plo, se puede aplicar como atributo la presciencia o el arrepen- 
timiento, pero la presciencia incluye temporalidad y sucesión, y 
el arrepentimiento supone ligereza o pecado: temporalidad y 
ligereza deben ser eliminadas de la presciencia y del arrepenti- 
miento, si se quiere que estas dos perfecciones relativas, que se 
encuentran en las criaturas, puedan predicarse también de 
Dios!”. La naturaleza inconmutable o invisible de Dios “no ha 
de ser medida como se miden las cosas visibles, mutables, mor- 
tales y deficientes”?%; no tiene ni color ni tamaño extenso ni pat- 
tes ni movimientos locales. “Lo que no encontramos en la parte 
más noble de nuestro ser, no debemos buscarlo en él, que es 
mucho más noble que nuestra parte superior”?!, 

San Agustín se empeña en destacar el aspecto negativo del 
conocimiento que el hombre puede tener respecto de la natura- 
leza divina: “Quien piensa en Dios de esta manera, aunque toda- 
vía no alcance a ver en modo alguno lo que es; sin embargo, 


18 C£ Sol.13,8;32, 873. 

19 “¿Qué hombre no piensa que en Dios, que sabe de antemano todas las 
cosas, no puede haber penitencia? Y ciertamente, penitencia y presciencia creemos 
que una conviene a Dios, la presciencia, y otra no, la penitencia. Pero si alguien tra- 
ta esto con una consideración más seria y estudia cómo conviene a Dios la pres- 
ciencia, encuentra que esta noción o atributo es largamente superada por la inefable 
divinidad. No es maravilla que las dos cosas se hayan podido afirmar por causa de 
los hombres, mientras, atendiendo a Dios, ambas cosas se dicen inconveniente- 
mente del mismo Dios. Porque, ¿qué es la presciencia sino la ciencia de las cosas 
futuras? ¿Y qué es lo futuro para Dios, que sobrepasa todos los tiempos? Si la cien- 
cia de Dios comprende todas las cosas, para él no son futuras sino presentes. Y por 
tanto, no se puede hablar de la presciencia de Dios, sino de su ciencia”, De div. 
quaest. ad Símpl. 112, 2; 40, 138-9; c£. De symb. 12; 40, 627. 

20 De Trim. V 1,2; 42, 911. 

21 16.V1,2;42, 912. 
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procura piadosamente, en cuanto puede, comprender lo que 
no es”2, Pero a la vista está que esta clase de negativismo no tie- 
ne el sentido ni el alcance que en Plotino, ya que se pueden 
conocer y atribuir a Dios perfecciones verdaderas y propias. 
Cuando Plotino dice que Dios es sabio, sólo quiere significar 
que no es ignorante, pero propiamente no le atribuye la cualidad 
de sabio; en cambio, en el contexto agustiniano, una afirmación 
semejante, no sólo le atribuye a Dios la sabiduría positivamente 
sino que la predica de él en un grado eminente, sin límites ni 
imperfecciones. Así, todas las cualidades que se encuentran en el 
hombre, incluso la ira, se pueden predicar de Dios”, 

Mucho más incognoscible es Dios en su Trinidad; y, sin 
embargo, el teólogo puede esforzarse con fruto en penetrarla 
por medio de imágenes y vestigios de las cosas creadas?*. 

Además de la limitación y el defecto, es necesario eliminar 
de la naturaleza divina toda distinción entre sujeto y atributos, 
así como entre los atributos mismos. Dios no posee la ciencia: es 
la ciencia misma. La naturaleza divina realiza plenamente, infi- 
nitamente, cualquier perfección, de modo que dicha perfección 
implica en su plenitud a todas las demás perfecciones y se iden- 
tifica con el propio ser total, con la esencia de Dios. “Los atri- 
butos que son principal y verdaderamente divinos se llaman 
simples en el sentido de que en ellos no es una cosa la cualidad 
y otra la substancia, y no poseen la divinidad o la sabiduría o la 
bienaventuranza por participación de otros. Por lo demás, en la 
Escritura santa, el Espíritu de sabiduría se llama múltiple, por- 
que contiene en sí muchas cosas: pero todas las cosas que posee 
se identifican con lo que es, y todas ellas son un mismo y solo 
Espíritu”, 


22 1b.V1,2;42, 912. 
23 Cf. Conf. 14, 4; 32, 662-3; De div. quaest. ad Simpl. 2, 1-4; 40, 138-40. 
24 C£. De Trin. IX, caps. 2-5; 42, 961-5; X, caps. 10-12; 42, 980-4; XIV 8, 11- 
2; 42, 1044-5. 
25 De -civ. Dei X1 10, 3; 41, 326-7; cf. VI 4, 6; 42, 927; VI 10, 11; 42, 931; 
e 7-8; 42, 1061-3; XV 6, 9; 42, 1063; Conf. 1 6, 10; 32, 665; De civ. Dei VII 
41, 231. 
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6. DIOS ES EL SER SUPERIOR A TODO LO EXISTENTE 
Y A TODO LO POSIBLE 


Combinando las reglas del conocimiento negativo con la 
intención de los argumentos en favor de la existencia de Dios, se 
concluye lógicamente que Dios es el ser superior a todo lo que se 
puede pensar, existente o posible. Si existe algo superior a la ver- 
dad, ese algo es Dios; pero sí no se encuentra nada sobre la ver- 
dad, Dios es la propia verdad”, Aun los que adoran ídolos o 
dioses falsos, piensan que son superiores a todo lo que está al 
alcance de su corto conocimiento”. En la mente del hombre, 
Dios es siempre lo más poderoso, lo más justo, lo más sabio, lo 
.más feliz, lo óptimo?*. 


7. DIOS, REALIZACIÓN PLENA DEL SER Y, POR TANTO, 
INMUTABLE Y ETERNO, SE DEFINE COMO “VERE ESSE”, 
“ESENCIA”, “YO SOY EL QUE SOY” 


No es mera coincidencia el que la dialéctica agustiniana, 
para probar la existencia de Dios, parta de las cosas mutables y 
llegue a la Verdad subsistente, necesaria, eterna e inmutable. 
Dios es superior a todo, porque realiza en sí mismo el concepto 
de ser plenamente; y realiza plenamente el concepto de ser, por- 
que es inmutable. Las cosas del mundo cambian porque, aunque 
tienen ser, no son el ser: son y no son; por eso engañan; lo que 
cambia, ni es verdaderamente ni puede engendrar un conoci- 
miento verdadero y digno de crédito. Dios no cambia ni puede 
cambiar; es el ser auténtico; es, simplemente, el ser; verdadera- 


26 Cf. De lib. arb. 1115, 39; 32, 12, 62. 

27 Cf. De doct. cbrist. 17,7; 34, 22. 

28 “Y por esto, como anteponemos sin duda alguna al Creador a las cosas 
creadas, es necesario que él viva sumamente y que vea y entienda todas las cosas, 
sin poder morir ni corromperse ni cambiar, ni ser cuerpo sino espíritu, el más 
poderoso, justísimo, hermosísimo, óptimo y el más feliz de todos”, De Trin. XV 
4,6; 42, 1061. 
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mente es: es el vere esse. Como la plenitud del saber se llama 
sapientia, la plenitud del ser en Dios se llama “essentia”. 

Pero lo que plenamente es, no puede cambiar: no puede 
adquirir nada nuevo, ya que lo es ya todo; ni puede perder nada, 
pues la posibilidad de perder supondría imperfección y defecto 
de plenitud, de ser. Dios es inmutable. Si es inmutable, es eter- 
no. Por eso, si la propiedad teológica permitiera decirlo, habría 
que afirmar que lo que constituye a Dios en su divinidad y lo dis- 
tingue de todos los demás seres respecto del conocimiento 
humano, es el vere esse, la “essentía”, la inmutabilidad, la eterni- 
dad. “Si son éstas todas las cosas hechas por ti, ¿quién es el ser 
mismo que te reservaste como algo propio para ti y que no dis- 
te a las demás cosas, para que sólo tú fueras? ¿Cómo oigo, sí no 
creyereis que yo soy? ¿Y los que esto oían, acaso no eran? [...]. 
Qué es el ser mismo, dígalo el corazón, dígalo dentro, hable 
dentro; oiga el hombre interior, comprenda la mente lo que sig- 
nifica el ser verdaderamente: consiste en ser siempre del mismo 
modo [...]; cualquier cosa, con cualquiera perfección, si es 
mutable, no es verdaderamente [...]”2, 

Dice en el De Trinitate: “Pero Dios es indudablemente subs- 
tancia, o mejor si se llama esencia, que los griegos denominan 
ousía. Pues así como de lo que es “sapere”, saber, se deriva 
sapientía, sabiduría, y de “scire” se deriva lo que llaman scientía, 
ciencia; así del esse, ser, se deriva lo que se llama “essentia”. Pero 
¿quién es más que aquel que dijo a su siervo Moisés: Yo soy el 
que soy; y dirás a los hijos de Israel: el que es, me envía a vosotros? 
(Ex 3, 1). Pero hay muchas así llamadas esencias o substancias 
que tienen accidentes, en virtud de los cuales están sujetas a 
grandes o pequeñas mutaciones: pero a Dios no le puede suce- 
der nada de esto; y por eso sólo hay una e inconmutable subs- 
tancia o esencia, que es Dios, a quien le pertenece en grado 
máximo y verdaderamente el ser mismo, de donde se deriva el 
nombre de esencia. Porque lo que cambia no conserva el ser 
mismo. Y lo que puede cambiar, aunque de hecho no cambie, 


29 In loann. ev. 38,10; 35, 1680; cf. Serm. 7, 7; 38, 66; Conf. IV 10, 15; 32, 
699-700; De gen. ad lítt. V 16, 34; 34, 333. 
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puede también llegar a no ser lo que había sido; y es por eso por 
lo que solamente aquello que no cambia ni puede de manera 
alguna cambiar, puede afirmarse con verdad y sin temor que 
verdaderamente es”, “La eternidad es la substancia misma de 
Dios [...]. Ser es nombre de inmutabilidad””!. 

Si Dios pudiera caber dentro de una definición, ésta no 
podría ser otra que la expresada en la fórmula: ¿dipsum esse o 
vere esse, “el ser mismo” o “ser verdaderamente”, “Toda otra 
determinación modal, que pretendiera concretar y especificar a 
Dios, lo limitaría, destruyendo el concepto auténtico de divini- 
dad: Dios no tiene medida alguna, porque es la misma medida: 
“Si afirmamos que Dios es la suprema medida o modo, quizá 
afirmamos algo; pero a condición de que por suprema medida o 
modo entendamos el sumo bien o la suma perfección””. Dios 
es, simplemente, “essentia”, vere esse, eternidad, inmutabilidad. 


8. EL ESPÍRITU PURIFICADO COMPRENDE QUE LA ESENCIA 
DE DIOS ES LA INMUTABILIDAD EN SU SER, 
EN SU CIENCIA Y EN SU VOLUNTAD 


La inteligencia humana, sumergida en la multiplicidad espa- 
cial y encadenada a la sucesión temporal, necesita purificar su 
mirada para ver que Dios, que hace el tiempo y el espacio, no 
cambia con la sucesión de las cosas temporales ni se multiplica 
en la extensión del mundo espacial. Es difícil liberarse de las 
condiciones del espacio y del tiempo”*. 

Dios no cambia en su ciencia o en su inteligencia, porque el 
conocimiento divino no implica división ni sucesión de actos, 
sino que consiste en una visión “que ilumina todo con la con- 


30 DeTrin.V2,3;,42, 912; cf. De lib. arb. II 7, 21; 32,1280-1; De mor. Eccl. 
1 1, 1,32, 1345; En. in ps. 38, 7,36, 418-9; ¿b.76, 8; 36, 976; ib. 109,20; 37, 1462; 
ib. 221, 5,37, 1621-2; ¿b. 127, 15; 37, 1686-8, 

31 En. in ps. 101,s. IL, 10-11; 37, 1311-2. 

32 De mor. Eccl. 1 14, 24; 32, 1321. 

33 Denat. boni 22; 42, 558. 

34 Cf. De Trin. 11, 3; 42, 821. 
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templación una y eterna de la verdad cierta e inconmutable”>, 
El recuerdo, la previsión, el raciocinio, etc., no pertenecen a la 
ciencia divina, porque incluyen división y sucesión. El conoci- 
miento que Dios tiene de las cosas es, simplemente, presencia 
eterna de las mismas a su inteligencia. Dios sabe sin necesidad 
de aprender”*. Estrictamente, no se puede hablar de presciencia 
en Dios, cuya sabiduría es inconmutable, como las leyes de los 
números”. Y es que la ciencia de Dios no es engendrada por la 
realidad de las cosas, sino que las cosas tienen realidad porque 
Dios las conoce y en la medida en que las conoce. 

Tampoco la voluntad divina cambia, a pesar de que inter- 
venga en el curso de los acontecimientos temporales. Son las 
cosas las que se modifican: Dios ni cambia, ni se arrepiente ni se 
complace en lo malo*, Como es propio de niños atribuir a Dios 
figura humana, así es de locos pensar que Dios cambia o se arre- 
piente. Cambian las circunstancias, y la naturaleza de Dios se 
acomoda a ellas. Esto hace creer a los insipientes que el propio 
Dios cambia, cuando ello no es sino una prueba de su inmuta- 
bilidad. La adaptación por parte de Dios a las circunstancias 
variables es señal manifiesta de que la voluntad divina es justa e 
inmutable, ya que casos distintos exigen trato distinto; la injus- 
ticia y la mutabilidad consistiría en aplicar normas iguales y 
medidas idénticas a hechos diversos y a dimensiones de diversa 
naturaleza. No pueden confeccionarse trajes del mismo corte y 
hechura para distintos individuos?” una estrofa admite pies que 
a otra le estorban. “Por eso, ¿es la justicia caprichosa y mutable>? 


35 De div. quaest. ad Simpl. 112, 3; 40, 140. 

36 CÉ£. Retract. 15, 2,32, 590-1. 

37 “La sabiduría de Dios es simplemente múltiple y uniformemente multi- 
forme, y comprende con incomprensible comprensión todas las cosas incompren- 
sibles, de tal modo que si quisiera hacer cosas nuevas y diferentes de las 
precedentes, no podría hacer nada desordenado o imprevisto; y no prevería las 
cosas con poco tiempo de anticipación, sino que las tendría en la presciencia eter- 
na”, De cév. Dei XII 18; 41, 367; cf. De mor. manich. 11 11, 23-4; 32, 1355; De div. 
quaest. ad Simpl. 2, 2; 40, 138-9; De symb. 1, 2; 40, 627. 

38 “Ahora bien, si alguien piensa que la substancia y la naturaleza de Dios 
puede padecer algo, de cualquier modo, algún cambio o conversión, será conde- 
nado de locura y de impiedad”, De mor. Eccl. 110, 17,32, 1318. 

39 Cf. Conf. IU 7 13-4; 32, 688-9. 
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Es que los tiempos a que se aplica, no son iguales, porque son 
tiempos”*, La aparente mutación de la voluntad divina revela 
una profunda e invariable eternidad. 


9. SIMPLE E INTEGRAL UNIDAD DE DIOS 


Es consecuencia del vere esse o “essentía” de Dios. Si Dios es 
“essentia” O vere esse, no puede desplegarse internamente en 
perfecciones distintas, de cuya composición resultara cuantitati- 
vamente la divinidad. Todas las perfecciones atribuibles a Dios 
se funden indistintamente en el vere esse, de tal modo que, 
cuando en una proposición se predica de Dios un atributo cual- 
quiera, el sujeto “Dios” se identifica con el predicado y ambos, 
con la cópula: Dios es la Bondad, o la Justicia, o la Eternidad, 
del mismo modo que la Bondad o la Justicia o la Eternidad son 
Dios, teniendo en cuenta que el verbo ser, en ambas proposi- 
ciones convertibles, tiene un significado existencial de plenitud. 
Los atributos o perfecciones no pertenecen a Dios ni se predican 
de él como accidentes de una substancia, sino que se identifican 
con la substancia misma, de la que no son sino explicación par- 
cial para un entendimiento limitado. Por eso, san Agustín, aun 
reconociendo que Dios es propia y positivamente una substan- 
cia, prefiere llamarlo “essentía” o vere esse. “Pero Dios es indu- 
dablemente substancia o, si se prefiere, esencia”*!. La palabra 
substancia, en el sentido en que se aplica a las cosas creadas, 
implica ser sujeto de accidentes*, lo cual es impropio de Dios, 
en cuya naturaleza ser bienaventurado se identifica con ser gran- 
de, y ser sabio se identifica simplemente con existir o ser*, 


40 Ib. II7, 13; 32, 689, 

41 DeTrin. V 2,3; 42, 912; cf. V, caps. 1-2; 42, 911-2. 

42 Cf. Ib. VIT 5, 10; 42, 942; V 2, 3; 42, 912. : 

43 “Pero si se te pregunta cómo puede ser simple y múltiple aquella subs- 
tancia (de Dios), en primer lugar hay que advertir que la criatura es múltiple y no 
simple. Primero, todo cuerpo consta de partes [...]. La criatura espiritual, el alma, 
en comparación con el cuerpo es más simple; pero si no la comparamos con el cuer- 
po, es múltiple, no simple [...]. Ya que en el alma una cosa es ser activa, otra ser 
interte, otra ser aguda, otra acordarse, otra la concupiscencia, otra el temor, otra la 
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Todas las perfecciones son consubstanciales a Dios, y Dios es el 
cúmulo de atributos positivos en unidad plena y simple. 


10. Dios, BIEN SUPREMO Y ABSOLUTO 


Toda substancia por el mero hecho de ser, es buena y consti- 
tuye en sí misma un bien; Dios, que es la substancia por exce- 
lencia, constituye en sí mismo el supremo Bien*, Anterior e 
independientemente de la creación y de toda voluntad, sin nece- 
sidad de relacionarlo con nada ni con nadie, Dios, absolutamen- 
te y en sí mismo, es el supremo bien, porque es la suprema 
substancia y el supremo ser. Es supremo bien, no por participa- 
ción, sino por naturaleza y por esencia*. La palabra “bien” tiene 
una significación platónica y es sinónima de perfección, de ser. 

San Agustín cuida la expresión para distinguir el ser de Dios 
del ser o del bien de las criaturas: de Deo, a Deo; “todas las 
demás cosas son por él, pero no de él (de su naturaleza): lo que 
es de él, es su ser mismo; pero las cosas que han sido hechas por 
él, no son lo que él es”, Dios es bien, no por participación de 
otro bien, sino bien de todo bien”. 


alegría, otra la tristeza; y todas estas cosas pueden darse sin las otras, unas más y 
otras menos [...]. Pero a Dios se le llama múltiplemente grande, bueno, sabio, feliz, 
verdadero y cualquier otra cosa que no sea indigna. Pero en él la grandeza es lo mis- 
mo que la sabiduría; porque no es grande por la mole sino por la virtud; y la bon- 
dad es lo mismo que la sabiduría y que la grandeza; y la verdad misma es lo mismo 
que todas estas cosas. En él no es algo diferente ser feliz que ser grande, sabio, ver- 
dadero, bueno; todo se identifica con el ser de Dios”, Ib. VI 6-7, 8; 42, 928-9; In 
Ioann. ev. 99, 4; 35, 1887-8; Ib, 20, 4; 35, 1556; Serm. 117, 2, 3, 38, 662-3; De cív. 
Dei X1 10, 1; 41, 325; De Trín. V 11, 12; 42, 918-9; V 16, 17; 42, 922; VI 4, 6; 42, 
927; VI 10, 11; 42, 931; XV 13, 22; 42, 1076. 

44 Cf. Comf. VII 12, 18; 32,743; cf. De nat. boni 1, 1; 42, 551. 

45 “Existe el Bien que es sumamente Bien y por sí mismo, no por participa- 
ción de otro sino por su propia naturaleza y esencia. Y hay otro que es por partici- 
pación, que tiene el bien, pero lo tiene de aquel otro sumo Bien, que permanece en 
sí mismo sin perder nada. El otro bien, del que hemos hablado, se llama criatura y 
puede sufrir daño por defecto; pero Dios no es el autor del defecto, sino que es autor 
de la existencia o, por decirlo así, de la esencia”, De mor. manich, 11 4, 6, 32, 1347. 

46 Denat. boni 1,1; 42, 551; c£. Ib. 13; 42, 555; De Trín. VII 3; 42, 949-50. 

47 “Así verás a Dios, que no es bien de otro bien, sino Bien de todo bien”, 
De Trin. VII 3, 4; 42, 949. 
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11. DIOS, BIEN Y FELICIDAD DE SÍ MISMO 


Pero Dios no sólo es bien absoluto en el sentido metafísico de 
realidad suprema y de perfección infinita, sino que lo es también 
en sentido moral, como objeto adecuado y felicidad de su eterna 
voluntad. Es inteligente y libre; se conoce a sí mismo y se ama 
infinitamente: ello constituye su vida interna y eterna y su propia 
felicidad*$, Del mismo modo que Dios es su propia bondad, su 
propia verdad y su propia justicia, así también se identifica ade- 
cuadamente con su propia felicidad: “Dios, felicidad, en quien y 
por quien son felices todas las cosas capaces de serlo”**, 


12. Dios, BIEN SUPREMO, ES EL OBJETO QUE CONSTITUYE 
LA FELICIDAD DE TODA VOLUNTAD CREADA 


Dios es, en sí mismo, la vida bienaventurada. Su participa- 
ción constituye la felicidad y satisfacción plena de toda voluntad 
creada, especialmente de la voluntad humana”, Parafraseando a 
Plotino”!, san Agustín discurre así: el grado supremo del ser es la 
vida, pero la manifestación más alta de la vida es la felicidad o 
“vita beata”, la cual, por tanto, sólo puede ser de Dios, con el 
cual se identifica; luego la vida feliz de cualquiera otra voluntad 
creada debe ser participación de la “vida feliz increada o incon- 


48 “Porque si no hay alguien que dirija, por su solo poder, nadie puede ser 
bienaventurado sino Dios”, De gen. contra manicb. 1 15, 22; 34, 208. “Y el que, sin 
depender de nadie, es feliz por su propio bien, no puede ser desgraciado, porque 
no puede perder nada de sí, De civ. Dei X11 1, 2; 41, 349. 

49 Sol11,3;32,870. 

50 “Nadie puede conocer a Dios sino aquel que entiende que Dios es el Bien 
sumo e inconmutable, por cuya participación se hace bueno. Lo cual fue expresa- 
do en la conclusión del salmo: anunciará la justicia al pueblo que nacerá, al que hizo 
Dios”, Ep. 140, 35, 81; 33, 575. “La voluntad, que es un bien medio, cuando está 
unida al bien inconmutable, que no es propio sino común, es como la verdad, de la 
que hemos hablado mucho y nada digno; entonces tiene el hombre la vida feliz; y 
la vida feliz, es decir, el estado del alma unida al Bien inconmutable es el bien pro- 
pio y primero del hombre”, De lib. arb. 1 19, 52; 32, 1268. 

51 Cf. PLorIN0, Ennéadas 1 4, 4, 94, 10. 
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mutable”, del mismo modo que el ser creado no es sino partici- 
pación del increado*?, Por eso, cualquier voluntad creada, vol- 
viéndose a Dios, que es sumo bien, y entregándose por medio 
del amor, es buena y feliz”. 


13. EL ACTO SUPREMO DE LA VOLUNTAD INFINITA Y LIBRE 
DE DIOS CONSISTE EN CONOCERSE Y AMARSE A SÍ MISMO, 
SER Y BIEN ABSOLUTOS 


Agustinianamente, la libertad consiste en un acto de domi- 
nio, por el cual la voluntad hace lo que quiere: y la voluntad 
hace lo que quiere, teniendo, poseyendo y gozando el objeto de 
su amor. Dios, al conocerse, amarse y gozarse, realiza el supre- 
mo acto de dominio y de libertad, porque conoce, ama y goza 
de lo que más quiere, de su propia esencia. Este conocimiento, 
amor y gozo de la propia esencia, sin defección posible y sin 
equivocación de ninguna especie (con necesidad, como dirían 
los escolásticos) forma la felicidad de Dios y, al mismo tiempo, 
la eterna y perfecta libertad: perfecta y eterna, porque no hay 
lugar a cambio ni fallo. Como la felicidad divina es completa, 
porque es inmutable”, así la libertad de Dios es perfecta por- 
que no puede cambiar, ya que consiste en una decisión y en un 
dominio eterno”, 

Dios, al conocerse y amarse eternamente, no es constreñido 
por necesidad alguna externa, sino que obra por sí mismo y en 
vista de sí mismo: es libre. Tampoco obra por indigencia o utili- 


52 “Y allí, en Dios, está la vida primera y la primera esencia”, De vera rel, 31, 
57,34, 147. 

53 C£. De Trin. VII 3, 4; 42, 949-50. 

54 Cf. De civ. Deí XIV 25; 41, 433. 

55 “Y tal vez decís que son falsas las cosas que la Verdad me dice con voz 
fuerte en el oído interior sobre la verdadera eternidad de Dios, o sea, que de nin- 
gún modo la substancia de Dios cambia a través del tiempo y que su voluntad no 
está fuera de su substancia. El no quiere ahora una cosa y luego otra; sino que una 
sola vez, al mismo tiempo y siempre, quiere las cosas que quiere; no quiere ahora 
unas cosas y después otras; no quiere después lo que no quería; porque tal volun- 
tad sería mudable, y nada mudable es eterno; pero nuestro Dios es eterno”, Conf. 
XII 15, 18; 32, 832; cf. De Trin., proem.; 42, 887. 
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dad, al crear el mundo, “sino que todo lo que fue hecho lo hizo 
por bondad, o sea, porque es bueno””*, 

Dentro del concepto metafísico agustiniano, la libertad se 
realiza plenamente en una voluntad infinita y eterna que posee 
inconmutablemente su objeto: el dominio es total; tal voluntad 
hace lo que quiere. Por eso, la impecabilidad, que no es sino 
consecuencia de la eternidad e inconmutabilidad del amor de la 
esencia divina, no se opone a la libertad sino que la sublima y la 
termina en su concepto estricto. “La voluntad libre, liberada de 
todo mal, y llena de todo bien””., 


14. DIOS, VERDAD SUBSISTENTE 


Por un despliegue sencillo del concepto agustiniano de 
“esencia”, se llega al de Dios como verdad subsistente. Porque 
Dios es la plenitud infínita del ser, se dice de él que “es verdade- 
ramente”. Las otras cosas son y no son; vacilan entre el ser y el no 
ser y, por tanto, no afirman nada en absoluto sino que engañan: 
en el substrato más profundo de su realidad, no son verdaderas. 
Dios, realidad consistente, compacta y sin fisuras, afirma el ser, 
“el verdadero ser”, “la verdad subsistente”, “es y no puede 
menos de ser”. Dios es la verdad ontológica subsistente. 

Pero la esencia divina, realidad infinita, plena y eterna (ver- 
dad ontológica) debe ser inteligible e inteligente. Es decir, la 
esencia divina debe estar y está presente a sí misma esencial y 
eternamente. Esta presencia inteligible necesaria constituye la 
expresión perfecta y la semejanza acabada de Dios mismo. ¿Será 
lícito llamarla, por eso, verdad lógica? Es el “Verbo de Dios” 


56 De civ. Dei XIV 24; 41, 338. 

57 Ib. XXIL 30, 3; 41, 802. “¿Qué es lo que nos importa a nosotros? La 
voluntad, dice, “queda privada del libre albedrío y de la deliberación, si está sujeta a 
cualquier necesidad natural. Aquí surge una cuestión importante. Es absurdísimo 
decir que no pertenece a nuestra voluntad el que queramos ser felices, porque es 
imposible no quererlo, debido a no sé qué buena necesidad. Es lo mismo que 
decir que Dios no tiene voluntad sino necesidad de justicia, porque no puede que- 
rer pecar”, De nat. et gr. 46, 54; 44, 273; cf. Encbir. 102, 26; 40, 279-80; 95, 24; 40, 
275-6; Contra Maxim. 1 12, 2,42, 768; Opus imp. c. Tul. V 38, 45, 1474. 
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eterno: el Hijo, en la sagrada Escritura. En este sentido, la ver- 
dad de Dios es el Hijo, el Verbo. Dios engendra, así, la verdad, 
al Hijo. El Hijo es, pues, la verdad de Dios, del Padre. “¿Quién 
es el Hijo de Dios? Ya se dijo: la Verdad”>, 

Según eso, racionalmente la verdad no es lo primero y supre- 
mo, puesto que es engendrada: es el último grado hacia el 
Padre”. San Agustín suele reservar el nombre de Dios para el 


” «ul 


Padre, mientras al Hijo lo llama “virtud de Dios”, “sabiduría de 
Dios”, “verdad de Dios”, “verbo de Dios”. Como en Plotino, 
Padre e Hijo son dos hipóstasis distintas. Sólo así pueden enten- 
derse las expresiones en las que el Hijo es designado como ver- 
dad, como semejanza perfecta, como imagen acabada, como 
idea y verbo interior, como luz del Padre*!. Todas estas palabras 
suponen dualidad. 

A pesar de esta dualidad, san Agustín, apartándose de la doc- 
trina de las Ennéadas, afirma que el Padre y el Hijo son iguales: 
Padre e Hijo son un solo Dios y forman una misma substancia”, 


58 De beata vita 4, 34; 32, 976. “Y ruego a la misma virtud y sabiduría del 
Dios sumo; no es otra cosa sino el que nos dan los misterios, el Hijo de Dios”, 
Contra acad. 11 1, 1; 32, 919; cf. De ord. 11 19, 51; 32, 1019; De vera rel. 43, 81; 34, 
159; De div. quaest. 83, 16; 40, 15; Ib. 23; 40, 16; De fíde et symb. 2, 3; 40, 185; 3, 3; 
40, 185-6; 9, 18; 40, 103. 

59 “Y ahora me atrevo a decir claramente que, si conserváramos con cons- 
tancia el camino que Dios manda y que nosotros abrazamos, llegaríamos por la vir- 
tud y sabiduría de Dios a aquella suprema causa o autor supremo o primer 
principio de todas las cosas, o si hay otro modo de decir convenientemente estas 
cosas”, De quant. an. 33,76; 32, 1076; cf. De gen. ad litt. liber imp. 3, 6, 34, 222. 

60 Cf. Contra acad. U 1, 1; 32, 919; De beata vita 4, 34; 32, 975; De mag. 11, 
38; 32, 1216. 

61 “Por el cual principio es uno todo lo que de alguna manera es uno, y es 
semejante en cuanto realiza plenamente la semejanza y en cuanto es lo mismo: ésta 
es la Verdad y el Verbo en el principio, y el Verbo que está ante Dios. El es la 
Verdad que pudo realizar plenamente esto y ser lo que aquél es; la misma que lo 
revela tal cual es; de donde se llama justísimamente su Verbo y su luz”, De vera rel. 
36, 66; 34, 151-2; cf. De gen. ad lit. liber imp. 16, 57; 34, 242; De beata vita 4, 34; 
32, 975-6; De vera rel. 43, 81; 34, 15; De fide et symb. 3, 3; 40, 183; De Trin. XV 14, 
23; 42, 1076-7. 

62  “Modérate, te digo, pues el Hijo no se llama Dios impropiamente”, De ord. 
1 10,29; 32, 991. “En donde el que engendra es igual al engendrado”, Sol, 11, 4; 32, 
871; cf. Retract. 14, 3; 32, 590; De lib. arb. 11 15, 39, 32, 1262; De vera rel. 36,66; 34, 
151; De gen. ad litt. liber imp. 16, 60-1; 34, 243; De fide et symb. 3, 4, 40, 183: De nat. 
boni 24; 42, 559; De doct. cbrist. 15, 5; 34, 21; De Trin. XV 14,23; 42, 1076-7. 
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Dualidad y unidad se armonizan en la dialéctica interna de la 
vida eterna de Dios, que es unidad simple e integral. El Hijo es 
la sabiduría del Padre; pero no es que el Padre sea sabio o ten- 
ga la sabiduría por el Hijo, sino que engendra al Hijo, precisa- 
mente porque el Padre es la sabiduría: el Padre se ve a sí mismo 
eternamente (es sabiduría), y así engendra eternamente al Hijo, 
que de este modo resulta ser la imagen o sabiduría del Padre. Si 
el Padre tuviera la sabiduría por el Hijo, resultaría ser el hijo de 
su Hijo. Es Padre y es sabiduría absolutamente, por sí mismo, 
sin relación (que destruiría, a su vez, las mismas relaciones divi- 
nas). El Hijo es sabiduría del mismo modo que es luz o imagen 
y verdad: es sabiduría de sabiduría, una misma sabiduría con el 
Padre, una sola esencia%. 

Resumiendo. Dios es Verdad subsistente, porque es la reali- 
dad eterna, infinita, inconmutable: “essentía”, vere esse, verdad 
ontológica. Es también Verdad, porque se conoce a sí mismo y 
engendra al Hijo, sabiduría y verdad. “Dios, no engendrado 
temporalmente, porque siendo Dios eternamente sabio, posee 
en sí la sempiterna sabiduría”%, Además, es verdad ejemplar de 
todas las verdades creadas. 


15. DIOS, BELLEZA SUMA 


San Agustín se complace en ver a Dios bajo el aspecto de 
Belleza original y suprema. El razonamiento para fundamentar 
este atributo es el mismo empleado para la Verdad. 


16. INMENSIDAD DE DIOS 


En general, Dios está en todos los momentos del tiempo y en 
todos los puntos del espacio; pero su presencia no es ni tempo- 


63 Cf. BOYER, Ch, L'idée de la verité, pp. 98-114; cf. De Trin. V 1, 2; 42, 924; 
c£. VIT 1, 2; 42, 934; cf. VII 2, 3; 42, 948-9; cf. XV 7; 42, 1065; cf. XV 14, 23; 42, 
1076-7. 

64 De fide et symb. 4, 5; 40, 184. 
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ral ni espacial. Dios, Verdad eterna e inmutable, coexiste con 
todas las partes sucesivas del tiempo, sin sufrir sucesión; Dios, 
espíritu, llena todo el espacio, sin adaptarse extensivamente a sus 
partes distintas. 

El tiempo es la distensión de algo misterioso, quizá del áni- 
mo mismo”. La eternidad de Dios es la plenitud del ser infinito 
e inmutable, que está presente en todos los momentos de la 
sucesión, sin distenderse. Del mismo modo, si el alma, que ani- 
ma al cuerpo, está en el cuerpo sin extenderse en él, cuánto más 
Dios, que es hacedor del alma, estará en las cosas extensas sin 
penetrarlas espacialmente. Dios habita una luz inaccesible, que 
no es un disco de fuego como el sol, pero que ilumina todo y 
está en todo”. Para comprender esto, también es necesario pur- 
gar la mente y superar el plano espacial y temporal. 

De acuerdo con san Agustín, se puede determinar positiva- 
mente un poco más la presencia inmensa de Dios en el espacio 
y en el tiempo. En primer lugar, no puede afirmarse que Dios no 
está en parte alguna, ya que existe; lo que existe, por ejemplo la 
verdad, está en algún lugar, aunque este lugar no sea espacial, 
Dios está en todos los espíritus inteligentes como luz de verdad, 
de sabiduría y de justicia: en pensando, aparece Dios, 


65 Cf. Conf. X1 26, 33; 32, 822. 

66 “Si sientes, como dije, que el alma es tantas veces mudable por estos y 
otros movimientos y no se difunde ni se extiende por los espacios de lugares sino 
que está por encima de tales espacios con su potentísima vitalidad, ¿qué habrá que 
pensar o apreciar de Aquel que permanece inconcuso e inconmutable por encima 
de todas las mentes racionales y da a cada uno lo que hay que darle?, Contra ep. 
Manich. 19, 21; 42, 186; cf. Ep. 187, 4, 14; 33, 337; In loann. ev. 36, 8, 35, 1667; 
Conf. 13,3; 32, 662; De div. quaest. 83, 20, 40; 40, 15-6. 

67 Cf. Serm:. 4,6, 7; 38, 884. 

68  “¿Confiesas que existe la verdad? A. Lo confieso. R. Luego es necesario 
que busquemos donde está; no está en un lugar, a no ser que pienses que estar en 
un lugar es algo diferente de estar el cuerpo en un lugar o que la verdad es cuerpo. 
A. No pienso nada de eso. R. Entonces, ¿dónde crees que está la verdad? No 
podemos conceder que no está en parte alguna”, Sol, 115, 29; 32, 884. 

69 “Pero aquello que era la luz verdadera, que ilumina a todo hombre que 
tiene mente, la luz que vino a este mundo, ¿dónde estaba? En este mundo estaba 
[...]. De tal modo estaba aquí que estaba antes de existir el mundo, no como si no 
tuviera lugar para estar. Porque Dios, estando en un lugar, no es contenido. Luego 
estaba en el mundo de un modo maravilloso e inefable”, Serze. 342, 39, 1502; cf, 
Conf. VU 10, 16; 32, 742; 16, 10; 32, 665; De ord. 12, 5; 32, 996, De mor. Eccl. 1 
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Si en los espíritus está Dios como bien y verdad, en todas las 
cosas está presente porque las conoce y las quiere: es decir, por- 
que las crea. El ser de todas las cosas no consiste sino en un pen- 
samiento volitivo divino: su realidad y duración dependen 
totalmente de que Dios las piense y las quiera. En lo más íntimo 
del ser, en la mínima partícula de la realidad, está el pensamien- 
to y el amor de Dios, la esencia divina. Por eso clama san 
Agustín: “Yo no existiría, Dios mío, ni sería absolutamente nada, 
si tú no estuvieras en mí. O mejor, no existiría, si no estuviera en 
ti, de quien, por quien y en quien existen todas las cosas (Rom 
11, 36)”7, Así se comprende que Dios está en lo íntimo de las 
cosas y del hombre; “más íntimo que todas las cosas””!; más 
íntimo que el propio hombre. 


11, 19; 32, 1319-20; Ep. 147, 17, 44; 33, 616; De gen. al l:tt. VII 26, 48; 34, 391; En. 
in ps. 34, sermón 2, 6; 36, 337; Ib, 45, 9, 36, 520. 

70 Comf.12,2;32,661. 

71 De gen. ad litt, VI 26, 48; 34, 391. “Dios se difunde por todas las 
cosas, pero de modo que eso no es una mera cualidad sino la substancia creatriz 
del mundo, [...] conteniendo, sin sentir el peso, al mundo entero”, Ep. 187, 4, 14; 
33,837. 


CAPÍTULO UI 


Dios Creador 


1. CONCEPTO AGUSTINIANO DE LA CREACIÓN. 
NECESIDAD Y UNIVERSALIDAD DE LA CREACIÓN 


1.1. Dios ba debido crear al mundo. Compuesto de ser y de no ser, 
el mundo no puede ser una parte de la substancia divina, 
sino que ha debido recibir el ser por creación 


Agustín, en un tiempo, creyó en el dogma maniqueo, según 
el cual todo ser de este mundo es una parte de la propia subs- 
tancia de Dios!. Desengañado, afirmará con vigor que el mundo 
no puede ser una parte de la substancia de Dios y que ha debi- 
do ser creado “ex níhilo”, de la nada, por el mismo Dios?. Para el 
Doctor de Hipona, el principio de toda piedad es afirmar que 
Dios es inmutable, creador de todas las cosas y providente?. 

En la filosofía agustiniana, es una verdad demostrada que no 
solamente el mundo ha sido de hecho creado sino que ha debi- 
do ser creado “ex nibilo”. El argumento en favor de esta tesis es 
de inspiración platónica y se repite con mucha frecuencia, siem- 


í Conf. IV 16, 31; 32,706; cf. De haer. 36; 42, 35. 

2 “Por lo tanto, cuando te pregunto de dónde viene toda criatura, aunque 
sea buena en su género, pero siempre inferior al Creador, ya que éste permanece 
inmutablemente mientras aquel es mudable, no encontrarás otra respuesta sino que 
ha sido hecha de la nada”, Contra Secund. 8, 42, 584; cf. Conf. XUL 7, 7; 32, 828; De 
gen. al lit. lib. imp. 12; 34, 221; De civ. Dei VI 12; 41, 194; De actis cum Fel. 11 48; 
42,547-8. 

3 C£ De lib. arb.12,5;,32, 1224. 
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pre en la misma forma. El ser, de igual manera que lo bello, lo 
bueno, lo uno, lo justo, etc., o es el Ser en sí, la Belleza en sí, la 
Bondad en sí, la Verdad en sí, la Justicia en sí, la Unidad en sí, o 
posee el ser, la belleza, la bondad, la verdad, la justicia, la uni- 
dad, por participación. Ahora bien, el mundo es un conjunto de 
realidades que no son el Ser en sí, la Belleza en sí, la Bondad en 
sí, la Verdad en sí, la Justicia en sí, la Unidad en sí. Luego el 
mundo posee el ser, la belleza, la bondad, la verdad, la justicia, 
la unidad, por participación. Pero esta participación no puede 
consistir en una difusión de la substancia divina, puesto que 
entonces resultaría que la substancia divina sería mutable como 
la del mundo. En consecuencia, la participación debe realizarse 
por creación “ex nibilo”. 

La primera proposición del argumento es un principio pla- 
tónico, que san Agustín no pudo poner en duda. El ser, como la 
belleza, etc., se realiza sólo de dos maneras: o en estado puro y 
original, o por participación. Un vaso, un arco, un denario, un 
círculo, tienen la redondez y pueden ser parecidos como redon- 
dos solamente sí existe esa figura geométrica, la redondez, pura 
y perfecta?, El ser imperfecto, que no tiene la razón en sí mismo, 
no se explica si no existe el Ser en sí; ni se puede juzgar o afir- 
mar, si no se compara con el Ser en sí. ¿Cómo se sabría que una 
cosa es existente o bella, si previamente no se tiene la idea del 
Ser y de la Belleza? 

La menor de la primera parte del argumento, o sea, que las 
cosas del mundo realizan el ser de un modo deficiente e imper- 
fecto y, por tanto, mutable, se prueba por observación y por 
experiencia propia. San Agustín tiene un sentimiento de con- 
tingencia de su propia existencia y de las cosas que lo rodean 


4 “Y como todas las cosas que son hermosas sensiblemente, ya sean produ- 
cidas por naturaleza o elaboradas por las artes, son hermosas en los lugares y en los 
tiempos, como el cuerpo y los movimientos del cuerpo; resulta que aquella igualdad 
y unidad conocida solamente por la mente, por la cual se juzga sobre la hermosu- 
ra corpórea por noticia que da el sentido, ni está extendida por el lugar ni es ines- 
table en el tiempo. No se puede decir rectamente que según ella la rueda es redonda 
y que no según ella el vaso es redondo. Pero ya se mueva algo en el espacio o en el 
tiempo o en brevísimos instantes, todo es juzgado según la misma una e inconmu- 
table igualdad”, De vera rel. 30, 56; 34, 146-7. 
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tan fuerte, que da un matiz propio a su filosofía. En el ser, en 
la unidad, en la belleza, en la bondad, en la verdad, hay grados 
de perfección: los grados superiores arguyen imperfección en 
los inferiores y demuestran que la perfección está realizada en 
ellos de un modo deficiente. El orden admirable de la natura- 
leza inorgánica y la luz sensible son inferiores a la vida; la vida 
sensitiva es más imperfecta que la racional; la razón está por 
debajo de la luz que la ilumina y conforme a la cual juzga la 
propia razón”. 

El ser de las cosas de este mundo, por estar realizado de un 
modo incompleto y deficiente, es mutable. Lo que es puramen- 
te perfecto no puede cambiar: no puede perder nada, pues tal 
posibilidad implicaría imperfección; ni puede adquirir nada, 
pues lo tiene todo. Las cosas mundanas “nacen y tienden a ser; 
cuanto más aprisa crecen para ser, más se apresuran para no 
ser: ésa es su ley”*, El alma misma con su razón, que es lo más 
perfecto del mundo, también sufre cambio, no en el espacio 
sino en el tiempo: pasa de la ignorancia a la ciencia sucesiva- 
mente; “así también, al espíritu creado no le pertenece de la 
misma manera el vivir y el vivir sabiamente; pues si no, le perte- 
necería la sabiduría esencialmente”. 


5 “Lo siguiente que vamos a estudiar es qué sea esta naturaleza vital, que 
percibe todas estas cosas; la cual, efectivamente, como da vida al cuerpo, es nece- 
sario que sea más excelente que el propio cuerpo. Pues una mole cualquiera, aun- 
que brille con esta luz visible, si carece de vida, no puede ser estimada en mucho. 
Cualquier substancia viva tiene que ser preferida, por ley de la misma naturaleza, a 
cualquiera otra substancia no viva [...]. Pero juzgar de los cuerpos no es sólo pro- 
pio de la vida sensible sino también de la racional; nosotros sobresalimos en aque- 
llas cosas de que los animales carecen. Ahora bien, es muy fácil ver que es más 
excelente el que juzga que aquella cosa que es juzgada [...]. Pero ya sea en el espa- 
cio, ya en el tiempo [...], se juzga según la misma e inconmutable igualdad [...]. 
Como esta ley de todas las artes es totalmente inconmutable y, en cambio, la men- 
te humana, a la que se le ha concedido conocer tal ley, puede padecer la mutabili- 
dad del error, está bastante claro que sobre nuestra mente existe una ley, que se 
llama verdad”, Ib. 29-30, 52-53 y 56; 34, 145-7; cf. De mus. VI, caps. 2-12; 32, 1163- 
83; De lib. arb. Y, caps. 2-6; 32, 1241-9; De civ. Dei VII 6; 41, 231. 

6 Conf. IV 10, 15; 32,699. “Y miré las otras cosas que están debajo de ti y vi 
que ni son por completo ni no son; son por ti, pero no son, porque no son lo que 
tú eres”, Ib. VIT 11, 17,32, 742. 

7 Ib.XHT2, 3; 32, 846. 
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Si, pues, las realidades del mundo son realizaciones imper- 
fectas y mutables del ser, no son el Ser en sí, sino que lo tienen 
por participación. Esta participación no puede ser una “diffusio 
substantiae divinae”: si el mundo fuera una prolongación de la 
substancia de Dios, ambas substancias serían de la misma natu- 
raleza y, por lo mismo, Dios sería mutable como el mundo, lo 
cual es absurdo. “Hiciste el cielo y la tierra; no de tu substancia: 
pues sería igual a tu Unigénito y, por tanto, a ti; y de ningún 
modo habría sido justo que fuese igual a tilo que no procediese 
de ti. Y no había otra cosa fuera de ti, de la que hicieras las 
cosas, Dios Trinidad una, y trina Unidad: por eso, de la nada 
hiciste el cielo y la tierra”*, 

Refiriéndose, particularmente, al alma humana, que es lo 
más perfecto del mundo, san Agustín rechaza como sacrílega la 
opinión según la cual dicha alma procede de la substancia de 
Dios; y la razón que aduce es que el alma cambia, mientras la 
substancia de Dios es inconmutable?. Consiguientemente, si el 
mundo tiene el ser por participación; si esta participación no 
puede consistir en una prolongación de la substancia divina, y si 
fuera de Dios no había otra cosa con qué ni de qué fabricar el 
mundo, síguese que Dios la creó y la tuvo que crear de la nada: 
“No de la naturaleza de Dios, sino que ha sido hecha por Dios 
de la nada”*, 

En el tiempo, es imposible imaginar que un ser, que no tíe- 
ne en sí la razón de su ser, que en un momento determinado no 
existía, haya comenzado a existir por sí mismo; ya que, siendo 
nada, no tiene fuerza de determinación: de la nada al ser hay un 
abismo infinito. Del mismo modo, metafísicamente, es imposible 
concebir que una cosa que es mutable y, por tanto, se compone 
intrínsecamente de ser y de no ser, exista por su propia virtud: 
necesariamente, debe su existencia al Ser en sí. 


8 1b.XI17,7;,32, 828. 
9  CÉ£. De gen. ad litt, VIL2, 3; 34, 356-7. 
10 De gen. ad litt. lib. imp. 1,2; 34, 221; cf. De actís cum Fel. 1 18; 42, 547- 
8; De div. quaest. 83, 1, 40, 11. 
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1.2. La creación es producción del ser mismo en cuanto ser 


Del razonamiento anterior se desprende que la creación es 
una obra que no puede asimilarse a una transmutación, por muy 
profunda que ésta sea. El artista, el artesano, el industrial, dan 
forma a una materia previa. Crear es algo mucho más hondo: es 
producir el ser mismo de la cosa que es. “No como el hombre 
artesano, formando un cuerpo de otro cuerpo [...]. ¿Cómo 
hiciste, Dios, el cielo y la tierra? Ciertamente, no hiciste en el cie- 
lo ni en la tierra el cielo y la tierra; ni en el universo mundo hicis- 
te el mundo universo, porque no había dónde hacerlo, antes de 
ser hecho, para existir. No tenías en la mano algo de lo cual 
hicieras el cielo y la tierra; porque ¿de dónde iba a haber algo 
que tú no habías hecho, de lo cual pudieras hacer algo? ¿Qué es 
lo que existe, sino porque tú existes? De modo que hablaste y 
resultaron hechas las cosas, y en virtud de tu palabra las hiciste 
(Sala 9 6% 


1.3. Universalidad de la creación: no puede hablarse 
de una materia informe preexistente 


Todas las cosas existentes fuera de Dios han debido ser crea- 
das “ex níhilo” por Dios, pues todas son mutables y compuestas 
de ser y de no ser y a todas se extiende la validez del argumento 
agustiniano. Cuando san Agustín racionaliza el dogma cristiano 
de la creación, no hace sino aplicar un principio platónico de la 
participación hasta sus últimas consecuencias. En virtud de este 
principio, una cosa, una piedra, un organismo, etc., en tanto es 


11 Conf. X15,7; 32, 811-2; cf. De fide et symb. 2, 2; 40, 181-3. “Porque la 
esencia suma hace que exista todo lo que existe, y por eso se llama esencia”, De vera 
rel. 11, 22; 34, 132. “Hizo las cosas, pero no de otra materia que él no había 
hecho”, Ser. 214, 2; 38, 1066; cf. De gen. contra manich. 6, 10; 34, 178; De div. 
quaest. 83, 18; 40, 89-90. 
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ser, en cuanto es uno!?; pero la unidad y, por tanto, el ser, le vie- 
ne a la cosa porque participa de una forma de belleza o de ver- 
dad, que le hace ser lo que es”. 

Ello supone que las realidades de este mundo creado tienen 
en lo más hondo de su ser un substrato sin forma, sin unidad, sin 
verdad, sin belleza y sin inteligibilidad; es en este substrato, jus- 
tamente, donde se recibe y se participa la forma. Ahora bien, si 
la cosa recibe la unidad y el ser por la forma, anteriormente a 
dicha forma no puede hablarse ni de unidad ni de ser. Luego el 
substrato de las cosas del mundo es materia informe, que no es 
ni puede llamarse ser. Y si esta materia no es propiamente ser, 
tampoco puede decirse de ella con propiedad que es creada. 
Efectivamente, en la ortodoxia platónica, el mundo no es crea- 
do sino formado y ordenado por el demiurgo a partir de la mate- 
ria informe y caótica. 

También san Agustín admite lógicamente el substrato infor- 
me en la composición de todas las cosas mundanas!*. Dicho 


12 “La piedra, para ser piedra, tiene que consolidar todas sus partes y su 
naturaleza entera en una unidad. ¿Y qué le pasa al árbol? ¿Acaso sería árbol, si no 
fuera uno? ¿Y qué es de los miembros y de las vísceras de cualquier animal y de 
todas las partes de que consta? Ciertamente, si se separa de la unidad, no será ani- 
mal. Y los amigos, ¿qué cosa intentan sino ser todos uno? Y cuanto más realizan la 
unidad, tanto más amigos son. El pueblo es una ciudad, para la cual la disensión es 
un peligro; pero ¿qué es la disensión sino no sentir lo mismo», De ord. 1118, 48; 32, 
1017; cf. De mor. manich. 6, 8, 32, 1348; De mus. V1 17, 56; 32, 1191; De vera rel. 
36,56, 34, 151-2. 

13 “Pienso que el cuerpo es una clase de forma, que se contiene en una espe- 
cie, y sin forma y especie no sería cuerpo”, Sol. TI 18, 32; 32, 901; cf. De imm. an. 
8, 13-5; 32, 1027-9, A este respecto, consúltese el apartado 2.9., en el cap. IH de la 
Primera Parte, p. 93; también puede leerse en esta parte IT, cap. TV, el apartado 4.2., 
p. 325, que trata sobre la “Metafísica de la unidad creada”. 

14 “Lo que se llamó tierra y cielo, era tierra invisible y desordenada, y las 
tinieblas estaban sobre el abismo; esto es lo que se llamó cielo y tierra; era cierta 
materia confusa, de la cual se fabricó el mundo; uniendo las dos partes principales, 
la tierra y el cielo, ordenando los elementos diversos y recibiendo la correspon- 
diente forma. Y esta confusión de la materia pudo insinuarse a la inteligencia popu- 
lar como si se le dijera que era tierra invisible y desordenada y no inteligible; y las 
tinieblas estaban sobre el abismo, es decir, sobre una profundidad hondísima; se 
llamó profundidad, quizá, porque no se puede penetrar por ninguna inteligencia a 
causa de su informidad”, De gen. ad lítt. lib. imp. 4, 11; 34, 224; cf. De div. quaest. 
83, 54; 40, 38; véase el apartado 1.3. del cap. TV, de esta Segunda Parte, p. 286, 
“Composición hilemórfica de la criatura”, en esta misma Parte. 
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substrato es el principio que hace posible y explica el cambio, y 
es propio de todas las cosas mutables: “Porque es evidente que 
toda cosa mutable está formada de alguna especie de informi- 
dad”*. Todo lo que cambia, lleva en su entraña un fondo infor- 
me. Pero esta materia informe no es pura nada. Es cierto que, 
independientemente de la forma, no es una ni bella ni verdade- 
ra; mas no es totalmente extraña a la unidad, a la belleza y a la 
verdad, puesto que puede recibir cualquier forma. Lo que está al 
extremo de una línea, de un color, etc., es lo contrario pero no lo 
contradictorio de esa línea o de ese color. La materia está situa- 
da en el extremo contrario del Ser en sí, pero no es lo contra- 
dictorio del Ser en sí: lo contradictorio sería la nada. La materia, 
que está en el extremo más lejano del Ser, es todavía ser: está 
cerca de la nada, “prope nibil”, pero es algo, y está en la línea del 
ser: “Si se pudiera decir que es “una nada existente”, o que es 
“un ser que no es”, yo la llamaría de ese modo; y, sin embargo, 
de alguna manera ya existía, para recibir las especies visibles y 
compuestas” **, 

Si la materia es algo, ya que está en la línea del ser, ha debi- 
do ser creada también por Dios “ex nibilo”. “De ningún modo 
hay que pensar que la materia misma de que fue hecho el mun- 
do, aunque informe [...], pudiera existir por sí misma, como si 
fuera coeterna o coeva con Dios, por cuya virtud existe toda 
cosa formada o formable”", Tal vez, por no tener consistencia 
suficiente, san Agustín elude el decir que sea objeto directo 
del acto creador; por eso, emplea una fórmula, según la cual 
la materia sería concreada juntamente con la forma: “No que la 
materia informe fuera temporalmente anterior a las cosas for- 
madas, puesto que ambas fueron concreadas al mismo tiempo: 
la materia de la que la cosa se hizo y la cosa que fue hecha”*, 
Como el sonido sobre el canto o la palabra, la materia tendría 


15 De gen. ad litt. 114, 28; 34, 256; cf. Conf. XUL 6, 6; 32, 828. 

16 Conf. XI 6, 6; 32, 828; cf. XII 15, 22; 32, 834; De vera rel. 18, 35, 34, 137; 
De fide et symb. 2,2; 40, 182. 

17 De fide et symb. 2, 2; 40, 182; cf. Conf. XII 8, 8; 32, 829. 

18 De gen. ad litt. 115, 29; 34, 257; cf. Conf. XIII 33, 48; 32, 866, Serm. 214, 
2,38, 1066-7. 
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sobre la forma, en el acto creador, prioridad de origen, pero no 
de tiempo””. 


1.4. El acto creador, con relación a nuestro entendimiento, 
es complejo. Implica dos cosas: sacar de la nada la materia 
y las formas e informar la primera con las segundas 


La materia, considerada esencialmente, es decir, en función 
de la esencia del ser mutable creado, representa el no ser, el prin- 
cipio de la mutabilidad; por tanto, no podría afirmarse de ella 
ninguna de las dos cosas: ni que es creada ni que es increada. 
Pero existencialmente, la materia es algo, tiene un grado, aunque 
mínimo, de existencia. De ahí que san Agustín no puede menos 
de afirmar categóricamente que la materia ha sido también crea- 
da de la nada: lo contrario se opondría al principio cristiano 
según el cual todo lo que no es Dios ha sido creado por Dios. 

Juntamente con la materia es creada la forma: las dos, fun- 
didas intrínsecamente, dan lugar al ser mutable. De tal modo 
que del acto creador, “símul et per modum unius”, resulta el ser 
mutable, que es materia informada. No es que el acto de infor- 
mar sea diferente del de crear; tampoco es posterior. El acto 
creador en Dios es simple; sólo con relación al entendimiento 
humano importa aspectos diferentes: el primer aspecto es dar la 
existencia radical, sacar de la nada el ser bruto; el segundo, es 
informar o determinar, formar o perfeccionar: “Pero en las cosas 
que fueron formadas de la materia informe, y que con más pro- 
piedad se llaman creadas o hechas o fabricadas...”?. “Ni se 
puede pensar que Dios primeramente hizo la materia y después 
de algún tiempo dio forma a lo que antes había creado informe, 
sino que, como las palabras que suenan son hechas por el que 
habla [...]. Pero no sin razón se habla primero de la materia de 
la cual se hace algo, y después, de aquello que se hace; porque, 


19 C£. Conf XII 29, 40; 32, 843. 
20 De gen. ad litt. V 5, 14; 34, 326; cf. De gen. contra manich. 16, 10; 34, 178; 
De gen. ad lítt. IT 10, 14; 34, 284-5. 
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aunque ambas cosas pueden ser hechas simultáneamente, no 
pueden ser explicadas a la vez”?!, 

Alegóricamente, en la sagrada Escritura, la materia informe 
universal es expresada por “cielo y tierra”. El cielo y la tierra fue- 
ron creados en el principio. El cielo significaría la materia espi- 
ritual, propia de las criaturas inteligentes; de los ángeles, que 
también son mutables y que también deben tener en su compo- 
sición ese substrato material”, Lo que acontece en los ángeles es 
que su mutabilidad de derecho se convierte en inmutabilidad de 
hecho, gracias a su unión intelectual, desde el principio, con la 
luz eterna de Dios”. La tierra significaría, en cambio, la materia 
informe que es substrato de todas las cosas sensibles?, 


1.5. Ideas ejemplares o formas creatrices 


Enseña Plotino que Dios no puede dar lugar a una cosa 
idéntica a sí mismo, porque sería absurdo que el Ser primero se 
creara a sí mismo. Pero es igualmente absurdo que la divinidad 
produzca algo que no tenga relación alguna o parecido con su 
esencia infinita, algo totalmente distinto: un ser totalmente dis- 
tinto de Dios sólo podría ser otro Dios. El que produce o crea 
debe producir o crear cosas semejantes a su naturaleza propia: 
cosas que reproduzcan de algún modo la esencia del creador. 

Traducido al lenguaje agustiniano, es preciso decir que Dios, 
ser inteligente, para crear las cosas, las piensa y las proyecta. El 
artesano que fabrica un cofre, previamente lo imagina en una 
forma interior: el cofre fabricado imita o reproduce externa- 
mente dicha forma interior o imaginativa”. Las cosas creadas 


21 Contra adv. legís 19, 12; 42, 610. 

22 Cf. De gen. ad litt. 11, 3; 34, 247; Ib. 14, 9; 34, 249; Conf. XII 9, 9; 32, 
829; XIII 2, 2; 32, 845. 

23 Cf. Conf. XII 9, 9; 32, 829; XII 11, 12; 32, 830; XII 13, 16; 32, 831-2. 

24 Cf. De gen. ad lítt. 115, 29-30; 34, 257; V 5, 13 y 16; 34, 326; De gen. con- 
tra manich. 17, 11-12; 34, 178-9; 15, 9; 34, 177-8; De gen. ad litt. liber imp. 4, 12; 
34, 224. 

25 “El carpintero que hace un cofre, primero tiene el cofre en el arte interior; 
porque si no lo tuviera en el arte interior, ¿de dónde lo sacaría al fabricarlo? El cofre 
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reproducen alguna semejanza de la esencia divina; participan e 
imitan algún aspecto del Ser creador: su unidad, su verdad, su 
bondad. Y es que Dios, al pensar o proyectar su creación, no 
puede tomar formas de otra que no sea su propia esencia: ni 
existe otra esencia de dónde tomarlas, ni nada externo que pue- 
da tener fuerza para mover la inteligencia y la operación de 
Dios?, Es el Verbo de Dios, en el que se piensan y por el que se 
crean todas las cosas: “Y por eso, en el Verbo coeterno a ti, a la 
vez y eternamente, dices todas las cosas que dices, y es hecho 
todo lo que dices que sea hecho”?”. Es en el Verbo de Dios, en 
donde están todas las ideas ejemplares o formas según las cuales 
son creadas todas las cosas. 

Y porque Dios no puede tomar más que de sí mismo las for- 
mas, éstas no son ni pueden ser sino copias de la esencia divina, 
reflejos de la naturaleza eterna, aspectos del propio Dios. Y así, 
las cosas realizadas en la creación son participaciones imperfec- 
tas de la divinidad, imitaciones lejanas en escala descendente 
de la Verdad, según participen más o menos de la misma 
Verdad”: Dios es absolutamente inmutable, porque es vere esse, 
“essentia”; los seres inteligentes y espirituales son los que más de 


está en el arte de tal manera que no es el cofre que se ve con los ojos. En el arte está 
invisible, en la obra estará visible [...]. Así, hermanos queridos, la Sabiduría de 
Dios, por la cual han sido hechas todas las cosas, las tiene todas según el arte, antes 
de fabricarlas; así que las cosas que se hacen según el arte, no tienen inmediata- 
mente vida, sino que son vida cuando son hechas”, In loann. ev. 1, 17; 35, 1387; De 
gen. contra manich. liber imp. 8, 30, 34, 232; De cív. Dei X11 25; 41, 374-5; De Trin. 
111 8, 15; 42,877; XV 11, 20:42, 1071-2. 

26 “Como todas estas cosas están dispuestas de modo que tengan sus medi- 
das, sus números y sus pesos, ¿dónde las veía el que las disponía? No fuera de sí 
mismo, como vemos los cuerpos con los ojos; pues no existían cuando eran dis- 
puestas para ser hechas. Ni veía estas cosas en sí mismo, como vemos con el alma 
las fantasías de los cuerpos, que no están presentes a los ojos, sino que pensamos las 
cosas que ya vimos antes o imaginamos otras que también habíamos visto. ¿Cómo, 
pues, veía estas cosas, para disponerlas? ¿En dónde, sino donde él puede verlas”, 
De gen. ad lítt. YV 6, 12; 34, 301; cf. TV 24, 41; 34, 312; V 15, 33, 34, 332; De civ. Dei 
XI 10, 3; 41, 326-7. 

27 Conf. X17,9;32,813. 

28 “Como Dios es la suma esencia, es decir, es sumamente y por tanto es 
inmutable, a las cosas que creó de la nada les dio el ser, pero no el ser sumo como 
es él, sino que a unas les dio más ser, y a otras menos; y así ordenó las naturalezas 
de las esencias en grados”, De cív. Dei XI 2; 41, 350. 
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cerca participan de Dios y, por eso, son inmutables en el espacio, 
aunque cambien en el tiempo; las cosas corpóreas, participa- 
ción más lejana de la divina naturaleza, cambian en el tiempo y 
en el espacio?”. 

De este modo, las cosas creadas tienen en cierto sentido dos 
existencias: una en sí mismas y otra en la mente de Dios. Todas 
las cosas del mundo están también en el Verbo de Dios, no sólo 
con una idea general de ser, sino con una forma específica o 
individual de cada una?. 

Las comparaciones entre el artesano y Dios creador no han 
de inducir a confusión: el artesano no hace sino transfigurar o 
cambiar una cosa existente, mientras que Dios, con su acción 
radical, da el ser total a las cosas que hace. El artesano da la for- 
ma; Dios da la materia y la forma y la existencia de ambas?!. 


1.6. La creación, por parte de Dios, es una idea pensada 
y querida 


La esencia del acto creador sobrepasa la inteligencia del 
hombre. Las definiciones que insisten en que la creación es 


29 Cf Ep.18, 1;33, 85. 

30 “Preguntas si aquella Verdad suma y suma Sabiduría, y forma de todas las 
cosas, por la cual han sido hechas, y a la que nuestros libros sagrados llaman Hijo 
único de Dios, contiene en sí la razón general de hombre, o también la razón con- 
creta de cada uno de nosotros. Gran cuestión. Pero a mí me parece que en lo que 
se refiere a la creación del hombre, allí está solamente la razón de hombre, y no la 
tuya y la mía; pero en lo que toca al curso del tiempo, viven varias razones de hom- 
bre en aquella simplicidad. Pero esto está muy oscuro y no sé con qué semejanza se 
puede aclarar, a no ser que quizá debamos refugiarnos en las artes de nuestra 
alma”, Ep. 14, 4; 33, 80; cf. De gen. ad litt. V 15, 33,34, 332-3; De nat. boní 19; 42, 
557; De Trín. IV 1, 3; 42, 888. 

31 “Porque la especie que se aplica extrínsecamente a cualquiera materia 
corporal, como hacen los alfareros y los artesanos y otros operarios del género, que 
también pintan o modelan formas semejantes a los cuerpos de animales, es diferente 
de la otra especie que tiene causas intrínsecas en la intimidad secreta y oculta de la 
naturaleza viviente o inteligente, y que no es hecha sino que hace no sólo las espe- 
cies de los cuerpos sino también las almas mismas de los animales. La especie cita- 
da en primer lugar es propia de cualquier artífice; la segunda es propia de un único 
artífice, Dios, creador y autor, que hizo el mundo sin otro mundo y los ángeles sin 
otros ángeles”, De civ. Dei XI 25; 41, 374. 
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“eductio rei ex nibilo sui et subtectt”, educción de la cosa de la 
nada de sí misma y de la nada del sujeto, son negativas y no 
explican en qué consiste el acto creador, que es lo que hay 
que explicar. 

Lo positivo y, al mismo tiempo, evidente es que Dios crea- 
dor obra con su sabiduría y con su poder o voluntad omnipo- 
tente, y que no hace falta más que la sabiduría y la voluntad 
divinas para explicar la creación. Para crear el mundo, Dios 
debe pensarlo y quererlo; y no hace falta más. “Pero opinan que 
esto es fábula, más que verdad, los que miden la fuerza y la sabi- 
duría de Dios por su modo de obrar corriente y ordinario, a 
pesar de que por ellas puede incluso crear semillas sin semillas 
preexistentes”2?, No hay materia preexistente distinta de Dios; 
tampoco la propia substancia divina puede servir de substrato 
a la creación; luego en el acto creador sólo interviene la inteli- 
gencia y la voluntad de Dios. 

Cuando Dios piensa una cosa, esta cosa ya comienza a exis- 
tir; y no es pensada por Dios porque previamente la cosa estaba 
o existía, sino que existe solamente porque es pensada. Una 
imagen de la fantasía humana existe porque es imaginada y sola- 
mente en cuanto es imaginada; en cuanto la fantasía funciona, se 
da la imagen; no es la imagen previa la que hace funcionar a la 
fantasía, sino que es ésta la que al ponerse en ejercicio, da lugar 
a la imagen. La comparación no es perfecta, pero ilustra el con- 
cepto de creación. No piensa Dios las cosas que previamente 
existen, sino que las cosas existen porque Dios las piensa y en 
cuanto Dios las piensa: no las conoce porque son, sino que son 
porque Dios las conoce. “Todas sus criaturas, lo mismo las espi- 
rituales que las corporales, no las conoce porque tienen ser; sino 
que tienen ser porque las conoce. Efectivamente, no ignoraba las 
cosas que iba a crear. Por tanto, creó porque las conoció; y no, 
al revés, las conocía porque las había creado. Y no de otro modo 
conoce las cosas creadas que las que podía crear, ya que a su 


32 Ib. X11 23; 41,373. “Y por tanto, en el Verbo, a ti coeterno [...], dices 
todo lo que dices; y no obras de manera distinta de lo que dices”, Conf. X17, 9; 
32,813. 
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conocimiento no se añadió nada al crearlas; sino que comen- 
zando ellas a existir como convenía y cuando convenía, ella (a 
Sabiduría) siguió siendo lo que siempre era”?, 

Pero el acto de la creación “ex nibilo” no es un acto especí- 
fico del entendimiento especulativo de Dios. En otras palabras, 
no es el conocimiento puramente teórico que Dios tiene de las 
cosas el que da la existencia a las mismas; para la creación hace 
falta un pensamiento práctico y volitivo de Dios. En la naturale- 
za divina no hay lugar ni fundamento para distinciones de facul- 
tades: el entendimiento se identifica con la voluntad, y el 
entendimiento y la voluntad, a su vez, se identifican con la esen- 
cia misma de Dios. Pero el entendimiento humano no puede 
menos de proceder, distinguiendo; y así en la ciencia de Dios ve 
dos aspectos: uno puramente especulativo o teórico y otro prác- 
tico o volitivo. 

Por el primero, Dios contempla dentro de su Verbo las for- 
mas o razones de las cosas, dándoles una primera existencia que 
llamaríamos teórica o interior; por el segundo, a la contempla- 
ción pura de las formas perfiladas en la mente divina se añade un 
acto especial de amor, una volición, una decisión, que es lo que 
comunica a las cosas pensadas la participación existencial del ser 
y las plasma en el mundo real extradivino: las crea. “Cuando se 
afirma que Dios hizo algo de la nada, no se dice otra cosa sino 
que no había nada de donde hacerlo, y, sin embargo, porque lo 
quiso, lo hizo. De modo que en la expresión lo hizo de la nada no 


33 De Trín. XV 13, 22; 42, 1076. “Y también en esto procuremos ver y 
entender: lo que fue hecho es vida en él. Esta sentencia significa que aquello que fue 
hecho por él mismo era vida en él, en la cual vida vio todas las cosas, cuando las 
hacía; y las hizo tal cual las veía; viéndolas no fuera de sí mismo, sino en sí mismo, 
fue enumerando todo lo que hacía [...]. Con estos testimonios se prueba que todas 
las cosas, antes de ser hechas, estaban en el conocimiento del que las hacía; y cier- 
tamente, las veía mejores, cuanto que allí son más verdaderas, eternas e inmuta- 
bles”, De gen. ad lítt. V 15, 33; 34, 332. “Porque Dios no hizo nada sin conocerlo, 
lo cual no se puede afirmar de ningún hombre artífice. Luego si hizo todas las cosas 
conociéndolas, creó todo lo que ya conocía. De lo cual resulta una cosa admirable 
para el alma, pero verdadera, o sea, que este mundo no puede ser conocido por 
nosotros a no ser que exista; en cambio, no puede existir si Dios no lo conoce pre- 
viamente”, De cív. Dei XI 10, 3; 41, 327; cf. XII 18; 41, 368; X1 21; 41, 334; Ad 
Oros. 8, 9; 42, 674; De Trin. TV 1, 3; 42, 888; XV 7, 3; 42, 1067. 
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se quiere significar que la voluntad sea la nada, sino que se quie- 
re resaltar principalmente la voluntad. Pues a quien se dice, te 
está sometido el poder, cuando quieres (Sab 12, 18), ya haya algo 
previo de donde hacerlo, ya no haya nada, es suficiente la volun- 
tad, cuando el poder es infinito [...]. Y por eso, la voluntad de 
Dios es la causa primera y suprema de todas las especies corpó- 
reas y de todas las mociones”**, 

Él mismo mandó y fue hecho todo; él ordenó, y fue creado 
todo (Sal 148, 5); y dijo Dios: Sea hecha la luz, y la luz fue hecha. 
Las palabras “mandó”, “ordenó” y “dijo” tienen la misma sig- 
nificación escriturística y filosófica: significan un acto de volun- 
tad divina, consiguiente a un acto de entendimiento; y el efecto 
natural y externo a Dios es la creación. 


1.7. Ninguna causa fuera de Dios puede determinar 
a la voluntad eterna a crear: solamente crea porque quiere, 
por comunicar amorosamente su bondad 


Dios no necesita de las cosas creadas ni añade con la crea- 
ción un ápice a su infinitud, a su bondad, a su gloria. “¿Qué es 
lo que podía faltar para el bien que tú eres para ti mismo, aun- 
que estas cosas no existieran en absoluto o hubieran permane- 
cido en estado informe, pues no las hiciste por indigencia sino en 
virtud de la plenitud de tu bondad, impidiendo su formación o 
dándoles forma, no para completar con ellas tu gozo? A ti, por- 
que eres perfecto, te desagrada su imperfección, para que por ti 
sean perfeccionadas y así te agraden; no al revés, como si tú 
debieras ser perfeccionado con la perfección de ellas”", 

Precisamente, porque nada le falta a la infinitud divina, nada 
que no sea el propio Dios puede determinar a la voluntad eter- 
na a obrar en el ámbito extraesencial divino. Dios se piensa y se 
quiere eternamente a sí mismo, y eternamente engendra al 


34 Ad Oros. 3, 3; 42, 671. “Por ello, la voluntad de Dios es la primera y 
suprema causa de todas las especies y mociones corpóreas”,.De Trim. 111 4, 9; 42, 873. 
35 Conf. XII 4, 5; 32, 846. 
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Verbo, y eternamente procede el Espíritu; esta actividad interna 
y eterna es necesaria y, al mismo tiempo, la realización perfecta 
de la perfecta libertad, puesto que consiste en hacer eternamen- 
te lo que eterna e infinitamente quiere. Dios también piensa y 
quiere las cosas externas; pero ese pensamiento y ese amor no 
son esenciales a Dios, ya que piensa las cosas como meramente 


- posibles y las quiere como deficientemente buenas y mutables. Si 


quisiera a las cosas como a sí mismo, las crearía ineludiblemen- 
te, como engendra a su propio Hijo; pero, como las ve como 
meramente posibles y las quiere como parcialmente buenas, la 
existencia real de las mismas queda como en suspenso hasta que 
Dios pone en su propio pensamiento un acto especial de volun- 
tad o de amor, que es el que las saca de la nada. 

Este acto de voluntad, que tiene eficacia creadora, no es rea- 
lizado por Dios en virtud de las cosas mismas, las cuales todavía 
no existen ni pueden tener fuerza para mover el querer divino, 
por no ser ellas el sumo bien sino una participación deficiente 
del mismo; Dios se mueve a querer las cosas y a crearlas sólo por 
amor, por comunicar su ser, su bondad y su felicidad: “De la ple- 
nitud de su bondad”. Las cosas no son el bien, pero son buenas 
y participan del bien; Dios bueno las crea para que participen de 
ese bien. “Porque si se busca la causa de crear, no se puede res- 
ponder más pronto y mejor que diciendo que toda criatura de 
Dios es buena. ¿Y qué cosa más noble que Dios bueno haga 
cosas buenas, que nadie puede hacerlas sino él?”*, Como la 
ciencia de Dios no aumenta nada con la creación, así su bondad 
tampoco se enriquece con la existencia de las criaturas. 

Es por eso por lo que el mundo creado no agotó las formas 
creatrices de Dios: Dios solamente crea los seres que quiere de 
un modo especial. Cada ser, cada espíritu inteligente supone un 
pensamiento y un acto especial de amor y de predilección por 
parte de Dios. Crea porque quiere; y crea unos seres y unas pet- 
sonas, dejando en la nada a otros y a otras, porque quiere. No 


36 Ep. 166,5, 15; 33,727. “Ni hay causa mejor sino que el bien fuera crea- 
do por un Dios bueno”, De cív. Dei XT 21; 41, 334; cf. Conf. XI 2, 3; 32, 845; De 
civ. Dei X124; 41, 338. 
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hay ni puede haber otra razón. La voluntad de Dios es la causa 
suma; no se puede preguntar por la causa de la voluntad divina, 
porque no tiene causa. “Se empeñan en buscar las causas de la 
voluntad de Dios, siendo la voluntad de Dios la causa de todas 
las cosas existentes. Pues si la voluntad de Dios tuviera causa, ya 
había algo anterior y superior a la voluntad divina, lo cual es 
absurdo. ¿Qué es, pues, lo que quiere significar la pregunta por 
qué bizo Dios el cielo y la tierra? Hay que responder: porque qui- 
so [...]. Pero el que dice, ¿Por qué quiso hacer el cielo y la tierra?, 
está buscando algo mayor y anterior a la voluntad de Dios: pero 
no hay nada anterior””, 


1.8. Afinidad y diferencias entre la doctrina de san Agustín 
y la de Plotino 


El de san Agustín es el primer intento de racionalizar el dog- 
ma cristiano de la creación, insertando el Dios creador del anti- 
guo testamento en un esquema pagano de metafísica plotínica. 
La historia anecdótica de la sagrada Escritura se traduce a cate- 
gorías esenciales filosóficas. Naturalmente, para encuadrar en las 
Ennéadas la doctrina escriturística, san Agustín tiene que intro- 
ducir profundísimas modificaciones. Tampoco es de extrañar 
que el intento no sea definitivo y adolezca de vacilaciones. 

Para que se destaquen por sí mismas las diferencias, será 
conveniente recordar aquí esquemáticamente la concepción plo- 
tínica. 

El eje de dicha concepción es el siguiente. El principio pri- 
mero de todo es el Uno, potencia o virtud infinita y, por ende, 
necesariamente productora. El Uno no puede producirse a sí 
mismo; produce lo múltiple, que es lo distinto del Uno. Pero 
tampoco puede producir algo totalmente distinto; por eso, lo 
primero que resulta producido es la 1ous, que es múltiple y, al 
mismo tiempo, una: es múltiple, porque se despliega en multitud 


37 De gen. contra manich. 12, 4; 34, 175; cf. De dív. quaest. 83, 28; 40, 18. 
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de seres inferiores; pero es una, porque la totalidad de seres 
inferiores están unificados inteligiblemente en ella. 

El Uno es transcendente y equívoco respecto de la nous y del 
resto del mundo: el Uno es totalmente distinto de lo múltiple. El 
Uno, por tanto, no es ser: está por encima del ser y de los seres. 
El Uno es el primer principio, pero no el primer ser; el primer 
ser es la nous. El Uno produce necesariamente, porque es poten- 
cia infinita, pero no porque las cosas extrañas a él lo determinen 
a producir: el Uno no depende ni puede depender de los seres 
inferiores. La nous es el primer ser, pero no el primer principio, 
ya que antes de ella está el Uno. La nous produce el resto del 
mundo inferior en un proceso dialéctico necesario y decadente. 

Las afinidades y diferencias con san Agustín saltan a la vista. 
El Padre o Jeovah del antiguo testamento no se identifica en el 
pensamiento agustiniano con el Uno sino relativa y parcialmen- 
te. El Dios de la Biblia es “ens”, ser, “yo soy el que soy”, mientras 
que el Uno no puede llamarse “ens”. Al mismo tiempo, el Padre 
es el factor omnipotente de todas las cosas, que se determina a 
crearlas libremente; en cambio, en Plotino, el principio produc- 
tor de todas las cosas inferiores es la nous, que las produce nece- 
saria e inexorablemente en proceso descendente. Por otra parte, 
la nous no puede identificarse con el Verbo, “por el que han sido 
hechas todas las cosas”, pues el Verbo es igual al Padre, mientras 
la nous es infinitamente inferior al Uno, aunque constituye el pri- 
mer escalón descendente?, 


2. TIEMPO, ETERNIDAD Y CREACIÓN 
2.1. ¿Cuándo creó Dios el mundo? 
El entendimiento humano, que es mutable y temporal, no 


puede pensar sino con categorías temporales, y se pregunta a sí 
mismo por el momento en que Dios creó el mundo. Concibe el 


38 C£ GILSON, É., Introduction d l'étude de saint Augustin, 3éme. éd., París 
1949, 262ss. . 


254 FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


tiempo como una duración independiente de las cosas y coexis- 
tiendo con la duración eterna de Dios. Por otra parte, como el 
mundo creado ha debido tener principio, el discurso humano 
concluye que ha debido haber algún período de tiempo en que 
el mundo no existía todavía y que ha habido un momento en 
que el mundo ha comenzado a existir. San Agustín piensa que 
éste es un planteamiento antropomórfico del problema. 

Es evidente que, sí el mundo ha sido creado, ha tenido ori- 
gen o principio: no tiene la razón de la existencia en sí mismo 
sino en Dios. Pero esto no quiere decir que hubo un tiempo en 
que el mundo no existía ni que en un momento de ese tiempo 
fue creado por Dios. El santo doctor supera las categorías tem- 
porales y se coloca en un plano esencial o racional para plan- 
tear y solucionar este problema, que tiene implicaciones 
metafísicas y teológicas. 


2.2. El tiempo no es algo distinto de las cosas: es una criatura. 
No hay tiempo antes de la creación ni hubo un momento 
en que Dios creó 


El tiempo no es algo independiente y distinto de las criatu- 
ras, sino que es la sucesión o mutación de las mismas. “Esta 
especie de tiempos, si no se diera algún movimiento de los cuer- 
pos, no tendrían realidad, y son bien manifiestos a los hom- 
bres”22, No hay tiempo sin criatura que se mueva. “Pues ¿quién 
no comprende que no habría habido tiempo, si no hubiera sido 
hecha alguna criatura, que cambiara algo con alguna especie de 
movimiento?”*%. 

Así, el tiempo fue hecho con las criaturas; y, por eso, no 
puede decirse que Dios creó en un momento del tiempo o des- 
pués de pasar un espacio de tiempo; ni siquiera puede hablarse 
de antes de la creación, porque la palabra “antes” supone tiem- 


39 De gen. ad litt. lober imp. 3, 8; 34, 223. 
40 De civ. Dei XI 6; 41, 321; cf. De gen. ad litt. liber imp. 3, 8; 34, 223; De 
gen. ad lstt. V 5, 12,34, 325. 
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po, y antes de la creación no había tiempo. “Y puesto que Dios, 
en cuya eternidad no cabe mutación alguna, es creador y orde- 
nador de los tiempos, no entiendo cómo puede afirmarse que 
creó el mundo después de algún espacio de tiempo, a no ser que 
antes del mundo existiera alguna criatura, en virtud de cuyos 
movimientos ya discurriera el tiempo”*!. La afirmación que con- 
dena san Agustín, tendría algún sentido si, por ejemplo, los 
ángeles hubieran sido creados antes que el resto del mundo?. 

Y es que el tiempo no es, como lo imaginan algunos filóso- 
fos, una duración sin principio ni fin coexistiendo con Dios; 
como el espacio no es un lugar sin límites antes de ser creados 
los cuerpos con su mole. “No llamamos coeterno con Dios al 
mundo, porque no pertenece el mundo a la eternidad, que es 
propia de Dios: pues Dios hizo el mundo, y así con la criatura 
que hizo Dios, comenzaron los tiempos”*, 

La eternidad de Dios, ser infinito, vere esse, plenitud sin 
mutación posible, es inconmensurable con la duración del tiem- 
po, con el que no sufre comparación. No puede decirse que 
Dios no hacía nada antes de crear el cielo y la tierra, ni que creó 
las cosas en un momento determinado, como no puede afirmar- 
se que colocó el mundo en un lugar y no en otro, porque ni 
había tiempo ni había lugar. “Así, se plantea la cuestión de por 
qué fue creado el mundo en un momento determinado y no 
antes, del mismo modo que se puede preguntar por qué en este 
lugar y no en otra parte. Porque los que imaginan infinitos perío- 
dos de tiempo antes del mundo, durante los cuales les parece 
que Dios no pudo estar sin hacer algo, del mismo modo pueden 
imaginar espacios infinitos, dentro de los cuales, si alguien afir- 
ma que Dios omnipotente no puede estar sin obrar, es natural 
que se vean obligados a soñar con Epicuro infinitos mundos”*, 


41 Deciv. Dei X1 6; 41,321; cf. Conf. X1 30, 40; 32, 825-6; XI 12, 14; 32, 815; 
De gen. ad lit. liber imp. 3, 8; 34, 223; De gen. ad litt. 19, 15-7, 34, 251-2. 

42 C£ De gen. ad litt. liber imp. 3, 8,34, 223. 

43 De gen. contra manich. 12, 4; 34, 175; cf. Conf. XI 13-4, 15-17; 32, 815- 
6; X1 30, 40; 32, 826. 

44 Deciív. Deí X15;41, 320. 
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2.3. La actividad de Dios es esencialmente eterna; 
su voluntad, al crear, no cambia 


Las operaciones divinas, como su propia naturaleza, son 
esencialmente eternas; unas son inmanentes y otras tienen efec- 
to “ad extra”. Es el efecto el que es temporal, pero no la opera- 
ción. La decisión de crear el mundo visible o invisible es libre, 
porque no depende ni puede depender de la influencia de las 
criaturas. Pero es eterna, como toda actividad divina: es realiza- 
da en la esencia eterna de Dios. Por eso, Dios no cambia; si nos 
colocamos dentro de la esencia de Dios, no puede hablarse del 
tiempo antes de la decisión, ni del momento de la decisión, ni 
del tiempo después de la decisión de crear, porque Dios y su 
acción interna está por encima de todo tiempo. 

Toda determinación temporal o adverbio de tiempo no afec- 
ta a la decisión divina. Rigurosamente hablando, no puede 
emplearse la expresión: “Antes de decidirse a crear”, porque tal 
decisión no se hace en el tiempo y porque al decidirse a crear, ni 
siquiera existe el tiempo. La decisión de crear es tomada en lo 
íntimo de la eternidad; para nada se roza con el tiempo. Si el 
entendimiento humano, purgado, se eleva sobre el antropomor- 
fismo temporal espacial, verá entonces que Dios “no obra 
mediante movimientos temporales de su alma o de su cuerpo, 
como obra el hombre o el ángel; sino mediante las razones inmu- 
tables y estables de su Verbo coeterno”*. Solamente el efecto de 
la acción creadora, la criatura, se extiende en el tiempo. 

Como la verdad está sobre el tiempo, así la acción de Dios en 
su Verbo realiza establemente aun las cosas transitorias. La 
sagrada Escritura, al narrar la creación, se acomoda anecdótica- 
mente a la capacidad del pueblo. “En el principio”, en el len- 
guaje bíblico, no significa el comienzo del tiempo, sino el Verbo 


45 De gen. ad litt. 118, 36; 34, 260. “¿Acaso ciertamente las cosas son per- 
fectas en el arte y en la razón para Dios, no en la producción del tiempo sino en la 
fuerza misma con la que hizo tales cosas establemente, cosas que vemos que no per- 
manecen sino que pasan?, De gen. ad litt. liber imp. 7, 28, 34, 231. 
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de Dios o la Sabiduría eterna. “En el principio creó Dios el cielo 
y la tierra”: estas palabras no quieren decir que Dios creó todas 
las cosas al principio de los tiempos sino que en su Verbo creó 
todas las cosas y el tiempo en ellas entrañado. El mundo con su 
historia pasada y futura, con su tiempo, está creado en la 
Sabiduría eterna de Dios*, 


2.4. La creación, como efecto “ad extra” de la acción divina, 
no puede llamarse coeterna: tiempo y eternidad 
se rechazan metafísicamente 


Parece que san Agustín tiene como cierto que el mundo ha 
tenido principio temporal, o sea, que no ha existido siempre y 
que, si fuera posible recorrer hacia atrás los siglos pasados, se lle- 
garía a un momento, que sería el primero en la sucesión tempo- 
ral: no encuentra razón alguna para afirmar lo contrario. Pero, 
aun cuando hubiera existido siempre, no sería eterno ni, por tan- 
to, coeterno con Dios. Los términos “criatura” y “eterna o coe- 
terna” son contradictorios metafísicamente. 

La criatura entraña esencialmente duración o existencia 
sucesiva; la eternidad es duración o existencia sin movimiento, 
sin cambio, sin sucesión. “No hubo un tiempo en que no hicie- 
ras nada, porque fuiste tú quien hiciste el tiempo mismo. Y no 
hay tiempo que sea coeterno contigo, porque tú permaneces; 
pero si el tiempo permaneciera, ya no sería tiempo. Y por eso, 
aunque existieran siempre, fueron creados; ni son coeternos con 
el Creador, aunque hubieran existido siempre. Porque él existió 
siempre en su eternidad inmutable: pero los tiempos fueron 
hechos; solamente se puede afirmar que existieron siempre, en el 


46 “Referente a la historia se pregunta qué significa en el principio, esto es, 
si es en el principio del tiempo o en el principio, en la misma Sabiduría de Dios, 
porque ella misma, el Hijo de Dios, dijo de sí mismo que era el principio, cuando 
se le dijo: ¿Quién eres?, y él respondió: Yo soy el principio, el que os hablo (Jn 8, 25). 
Es, pues, el principio sin principio”, De gen. ad litt. liber imp. 3, 6; 34, 222; cf. Conf. 
XIT 20, 29; 32, 826; XII 28, 38-9; 32, 841; De gen ad litt. 11, 2; 34, 247; De civ. Dei 
XI 4; 41, 319-20; XII 14; 41, 362. 
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sentido de que existieron en todo tiempo, ya que sin los tiempos 
de ningún modo pudo existir el tiempo. Pero el tiempo trans- 
curre con la mutabilidad y, por tanto, no puede ser coeterno con 
la eternidad inmutable”*. 

Pero si Dios quiere a la criatura desde su esencia y desde su 
esencia eterna la crea, ¿no será necesariamente eterno el mundo 
creado? Esta objeción es fruto de un elemental antropomorfis- 
mo. “Pero si era eterna la voluntad de Dios de que existiera la 
criatura, ¿por qué no es eterna la criatura? Los que se preguntan 
esto, todavía no te entienden, oh Sabiduría de Dios; todavía 
revolotea su corazón sobre los movimientos pretéritos y futuros 
de las cosas; todavía es vano su corazón. ¿Quién podrá detener- 
lo y fijarlo para que se pare un poco y sienta por un momento el 
esplendor de la eternidad siempre estable y compare con los 
tiempos que nunca están quietos, y vea que no hay comparación 
posible; y se dé cuenta de que el tiempo que dura, no dura sino 
en virtud de muchos movimientos pasajeros que no pueden coe- 
xistir simultáneamente; mientras que en lo eterno nada pasa 
sino que todo está eternamente presente?”*, 


2.5. La creación “ab aeterno” 


En el punto anterior se establecen los principios definitivos 
para resolver la cuestión sobre la creación “ab aeterno”. La crea- 
ción, como actividad creadora de la naturaleza divina, no puede 
ser temporal: pertenece a la esencia y a la eternidad de Dios. La 
creación, como efecto “ad extra” de la actividad libre de Dios, es 
necesariamente temporal y, por tanto, no puede ser coeterna 
con Dios. Aunque el mundo creado no hubiera tenido principio 
temporal, es mutable metafísicamente, y no es eterno o coeterno. 
Creado y eterno son dos conceptos que se excluyen. Al mundo 
se le puede atribuir, en todo caso, duración perpetua, no eterna. 


47 Conf. X1 14, 17; 32, 815-6; cf. De cív. Deí X11 15, 2; 41, 364; XII 16; 41, 
365; también, todo el cap. 15. 
48 Conf. XT 11, 13; 32, 814; cf. De gen. ad litt. liber imp. 3, 8, 34, 223. 
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Los partidarios de los períodos cíclicos objetan que en un 
mundo perpetuo, que no se repite, habría infinidad de natura- 
lezas, las cuales no podrían ser abarcadas por ninguna ciencia, 
divina o humana”. San Agustín rebate la teoría de los ciclos 
periódicos, advirtiendo que la felicidad del alma sería imposible, 
porque siempre abrigaría el temor de que dicha felicidad aca- 
baría, en acabando el ciclo; a no ser que se admita que la propia 
alma sería ignorante de que el cielo y, por consiguiente, su feli- 
cidad iban a terminar; y entonces se caería en el absurdo de 
hacer compatible la felicidad con la ignorancia”, Con la repeti- 
ción de ciclos tendría que repetirse también la Redención y el 
sacrificio de Cristo, que “sólo una vez murió”*!, Pero, además, 
demuestra que la inteligencia divina, “que no tiene número”, 
comprende la infinitud del número: Dios infinito puede abarcar 
la infinidad de números”?, 


2.6. La teoría de las “razones seminales”, 
como solución a la simultaneidad de la creación 


San Agustín cree que la sagrada Escritura enseña decidida- 
mente la simultaneidad de la creación: todas las criaturas han 
comenzado a existir a la vez (Eclo 18, 1). Dios habría creado 
todo el primer día: “El cielo y la tierra”. En los demás días se 


49 “Por lo cual, sí la infinitud de los números de la ciencia de Dios, por la 
que se comprende a sí misma, no puede ser infinita, ¿quiénes somos nosotros, 
pobres hombrecitos, para presumir de poner límites a la ciencia divina, diciendo 
que, a no ser que en los ciclos del tiempo se repitan las mismas cosas temporales, no 
puede Dios saber de antemano las cosas para hacerlas, ni saberlas una vez hechas? 
Pues su sabiduría, simplemente múltiple y uniformemente multiforme, comprende 
con una comprensión tan incomprensible todas las cosas incomprensibles que si 
siempre deseara hacer cosas nuevas y diferentes, que siguieran a las precedentes, no 
podría producirlas sin orden ni sin previsión. Y no las prevería con un corto tiem- 
po de anticipación, sino que las contendría en su eterna presciencia”, De civ. Det 
XII 18; 41, 368. 

50 Cf Ib. XII 20; 41, 369-72. 

51 Cf£.1b XI[ 13, 2;41, 362. 

52 “Así que la infinitud del número, aunque no hay número en los números 
infinitos, no es, sin embargo, incomprensible para la inteligencia que no tiene 
número”, Ib. XII 18; 41, 368. 
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habría limitado a dar forma a lo creado. También podrían inter- 
pretarse los siete días del Génesis como un momento”, ¿Cómo 
se explica, entonces la manifiesta aparición de seres nuevos en el 
mundo? Á esta pregunta pretende responder filosóficamente la 
teoría de las “razones seminales”. 

Dios habría creado unas cosas totalmente acabadas: los espí- 
ritus angélicos, los cuatro elementos de la naturaleza (tierra, 
agua, aire y fuego), los astros perfectos y el alma del hombre”. El 
resto de los seres habrían sido creados en germen, “en razones 
causales o seminales”; el desarrollo de estos gérmenes, al encon- 
trar circunstancias favorables, iría dando lugar a los llamados 
seres nuevos que van apareciendo en el mundo. Así, se compa- 
ginaría la simultaneidad de la creación con la sucesiva aparición 
de nuevos seres”, 


53 - “De este Creador la Escritura dice que en seis días consumó todas sus 
obras; y en otro lugar dice de una manera compatible que creó todo al mismo tiem- 
po (Eclo 18, 1). Y por esto, esos seis días, o mejor, un día repetido seis o siete veces, 
los hizo al mismo tiempo el que todas las cosas las hizo al mismo tiempo. ¿Qué 
necesidad había de contabilizar estos días de un modo tan minucioso y ordenado?, 
De gen. ad litt. 1V 33, 52; 34, 318. 

54 “Con el nombre de cielo se debe entender la criatura espiritual ya hecha 
y formada”, Ib. 19, 15; 34, 252. “Ni se puede pensar que los astros fueron hechos 
y escondidos originariamente en los elementos del mundo y luego salieron a la exis- 
tencia en el momento oportuno del tiempo, y que aparecieron en estas formas que 
brillan ahora en el cielo, sino que fueron creados al mismo tiempo en aquel núme- 
ro senario de perfección, cuando fue hecho el día”, Ib. VI 1, 2; 34, 339. “En cuyos 
elementos fueron formadas todas las cosas que con la llegada del tiempo oportuno 
nacerían”, Ib. VI 1, 2; 34, 339; cf. De gen. ad litt. liber imp. 4, 18; 34, 227. “Créase, 
por tanto [...], que el hombre fue hecho el día sexto, de modo que la razón del 
cuerpo estaba en los elementos del mundo; pero el alma fue creada y permaneció 
escondida en las obras de Dios, hasta que en su debido tiempo, soplando, es decir, 
inspirando, se unió al cuerpo hecho de barro”, De gen. ad litt. VI 24, 35; 34, 368. 
En cuanto a la creación definitiva y simultánea de un alma, aun admitiendo la 
sucesión, valdría la explicación de que “non instituendo quod non erat sed multi- 
plicando quod erat”; Ep. 166, 5, 12; 33, 726. 

55 “Se dijo que produjo causalmente [...] las cosas que se iban a suceder en 
el tiempo”, De gen. ad litt. V 4, 11; 34, 325; cf. V 4, 9-10; 34, 324-5; V 7, 20; 34, 328; 
VI 6, 10; 34, 343; De gen. ad litt. liber imp. 3, 10, 34, 223; Ib. 4, 12; 34, 224. Queda 
para otro lugar la exposición detallada sobre la naturaleza de estas “razones semi- 
nales” (Véase el apartado 1.11. del cap. IV de esta Segunda Parte, p. 298). 
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2.1. Conservación: creación continuada 


Agustinianamente, la conservación no implica un concepto 
distinto e independiente del de la creación. La creación es la 
acción por la que el Ser infinito da el ser a las cosas que no son 
el Ser, sino que lo tienen por participación; pero esa acción no 
termina en un instante, de tal modo que la cosa mutable se sos- 
tenga en la existencia continuada por sí misma. La cosa mutable 
y creada tiene esencialmente el ser por participación y, mientras 
exista, sigue teniéndolo de esa forma. Así, en todos los momen- 
tos de la existencia, el ser mutable está recibiendo el ser: está 
siendo creado. 

Repitiendo la metáfora: como la imagen o el sueño es imagen 
y sueño mientras dura la actividad de la fantasía, así la cosa 
mutable tiene existencia mientras está siendo pensada y querida 
por Dios, mientras es creada. Nuevamente, pecaría de ingenui- 
dad quien imaginara que la creación es un paso instantáneo del 
no ser al ser y que después de este paso la criatura se desliga de 
la influencia de la causa primera en la razón hondísima de la 
existencia. 

No se puede decir que Dios sigue creando, porque sería 
introducir el tiempo en la esencia eterna; pero es tesis agustinia- 
na que la existencia sucesiva de la criatura está, en cada momen- 
to, pendiente de la fuerza creadora, sin la cual volvería a la nada. 
“Por consiguiente, aquellas palabras del Señor, mi Padre sigue 
obrando todavía, manifiestan cierta continuación de su obra, por 
la cual sostiene y gobierna a todas las criaturas [...]. Si se obser- 
va rectamente, aparece con claridad que este movimiento incom- 
parable e inefable y, si se puede entender, estable de Dios es 
aplicado con suavidad a las cosas por la Sabiduría para dispo- 
nerlas; y si, retirando este movimiento, Dios cesara en su opera- 
ción, todas las cosas perecerían enseguida. Y aquello que dijo el 
Apóstol cuando predicaba a los atenienses, en él vivimos, nos 
movemos y somos (Hech 17, 28), pensado con sinceridad en la 
medida que puede la mente humana, favorece la opinión de que 
Dios obra incesantemente en las cosas que creó [...]. De donde 
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se deduce que, si Dios retirara esta influencia a las cosas, no 
viviríamos, no nos moveríamos, no seguiríamos existiendo [...]. 
Por lo tanto, entendemos que Dios descansa de todas las obras 
que hizo, en el sentido de que ya no fabrica ninguna naturaleza 
nueva, y no como si cesara de sostener y gobernar aquellas cosas 
que creó primero”%, El ser mutable y contingente no subsiste 
sino en virtud de una participación; si cesa la participación, cesa 
el ser y vuelve a la nada”. 

La permanencia de las “razones seminales”, cuyo vigor y 
fuerza de desarrollo es mantenido por Dios en latencia hasta que 
llega una circunstancia favorable, es un caso particular de la 
conservación. 


3. PROVIDENCIA 
3.1. Concepto agustiniano de providencia 


Es preciso librarse de la idea vulgar o popular de providen- 
cia. La providencia no es una actividad distinta de la creación; 
no es la atención y gobierno que Dios debe tener sobre el mun- 
do creado, para que el desarrollo se realice conforme a justicia y 
orden, como sí el mundo, una vez salido de la mano de Dios, 
tuviera una existencia exenta e independiente y necesitara una 
vigilancia y una dirección constantes por parte del creador. Ya se 
ha dicho que la creación es una acción eterna de Dios que coin- 
cide en su eternidad esencial con todos los momentos de la cria- 
tura en su desarrollo. Como la conservación, la providencia no 
es sino un aspecto, en cuanto al entendimiento humano, de la 
creación divina. La providencia no es otra cosa sino la creación 
misma, en cuanto que es una actividad eterna del Ser supremo 
inteligente y que, por ende, es ordenada y buena. Así, no se 


56 De gen. ad litt. IV 12, 23; 34, 304-5; cf. IV 20, 40; 34, 335; 1X 15, 27-8; 34, 
404; De imm. an. 8, 14-5, 32, 1028-9; De cív. Deí X11 25; 41, 374-5. 

57 C£. Ep. 202, 4,8;33, 932; De gen. ad lítt. IV, caps. 12-16; 34, 304-7; V 11, 
27,34, 330-1; V, caps. 20-23; 34, 335-8. 
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puede pensar que la providencia entre en acción cuando termi- 
na la creación: se trata de una sola y única actividad divina, por 
la que Dios concibe y realiza el mundo fuera de sí mismo con 
inteligencia, orden y concierto. 

Naturalmente, ese orden esencial y eterno de la inteligencia 
creadora se despliega o manifiesta también “ad extra” en el des- 
arrollo histórico y sucesivo del universo creado. De modo que la 
providencia es la creación misma, en cuanto que es inteligente y, 
por tanto, ordenada y buena. “Pero ante todo recordemos, ya 
hemos hablado de esto por extenso, que Dios no obra con movi- 
mientos temporales, como si tuviera alma o cuerpo, como obra 
el hombre o el ángel, sino por medio de las razones inmutables 
y estables de su Verbo coeterno [...]. Por tanto, no imaginemos 
carnalmente como voces temporales de Dios a través de cada día 
de estas obras divinas”*. “Se puede entender que Dios descan- 
só de formar los géneros de criaturas, en el sentido de que él no 
creó más géneros nuevos; pero después hasta ahora y de ahora 
en adelante, continúa administrando los géneros que al principio 
fueron hechos; no hay que entender el descanso en el sentido de 
que en el día séptimo la potencia divina cesó de gobernar el cie- 
lo y la tierra y todas las cosas que había creado, pues de otro 
modo inmediatamente volverían a la nada. Y es que la potencia 
del creador y la virtud del omnipotente y del que todo lo tiene es 
la causa de la subsistencia de la criatura: y si la potencia cesara 
de regir las cosas creadas, cesarían de existir las especies todas 
simultáneamente, y toda la naturaleza quedaría destruida. No 
sucede aquí como en la construcción de los edificios, que si el 
constructor se retira, sigue en pie su obra, aunque él deje de tra- 
bajar y se marche; el mundo no podría subsistir ni un momento, 
si Dios le retirara su influencia”, 

Esta idea de la providencia es también de inspiración neo- 
platónica y de manifiesta influencia estoica. Los libros de los 
neoplatónicos fueron los catalizadores del pensamiento de san 


58 De gen. ad lítt. 118, 36; 34, 260. 
59 De gen. ad litt. YV 12, 22; 34, 304; cf. V 20, 41; 34, 336; VIII 23, 44; 34, 
389-90; VII 26, 48; 34, 391-2. 
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Agustín en este punto. Ellos fecundaron su inteligencia para 
que su corazón se plegara al influjo de la gracia. Y así, pudo ver 
la verdad eterna, que es el verdadero Ser, aunque no esté exten- 
dida por los espacios; y es que las cosas de aquí abajo son y no 
son, porque mudan; y que la Verdad eterna hizo todas las cosas 
corruptibles, pero buenas%. 

Desde los primeros momentos después de su conversión, 
san Agustín tiene ideas definitivas sobre la providencia. El orden 
de la razón eterna se manifiesta en todo, hasta en las cosas más 
insignificantes, y solamente permanece inadvertido en las men- 
tes neciasó!, La belleza y el orden de las cosas mundanas no es 
sino imitación y participación de “aquella verdaderísima her- 
mosura”%, Toda la creación es pura armonía, belleza y orden; y 
es que el Ser supremo, belleza eterna y razón ordenada, no pue- 
de menos de crear belleza y orden. “No repugna que todo lo que 
vaya a suceder está delante de Dios, de donde es necesario que 
todas las cosas sean hechas con orden”2. 

Las obras La verdadera religión y El libre albedrío formulan 
filosóficamente esta doctrina. Las cosas creadas tienen el ser por 
participación de una forma; esta forma, que es imitación de la 
forma increada, es la que les da el ser, la unidad, la belleza, la 
verdad. En otras palabras, Dios, al crear las cosas, les comunica 
su forma: su ser, su belleza, su verdad, su orden: 

“Porque es necesario que toda cosa mutable sea también 
formable. Pues, así como llamamos mutable a lo que puede 
mudar, llamamos formable a lo que puede ser formado. Pero 
ninguna cosa puede formarse a sí misma, por la sencilla razón de 
que ninguna puede darse lo que no tiene; y efectivamente, cual- 


60 C£. Conf. VII, caps. 10-12; 32, 742-3. 

61 Cf. De ord. 11, 1-3; 32, 978-9;18, 25; 32, 989, 

62 Cf. 1b,18,26; 32, 989. 

63 Deord. 1119, 51; 32, 1019. “No es otra cosa el ser que ser uno. Por eso, 
cualquier cosa es, en cuanto alcanza la unidad. Es operación de unidad la conve- 
niencia o concordia por la que son, en cuanto son, las cosas que son compuestas; 
porque las simples son por sí mismas, ya que son unas; pero las que no son simples 
imitan la unidad por la concordia de sus partes, y son en cuanto alcanzan dicha uni- 
dad”, De mor. manich. 11 6, 8, 32, 1348; cf. 114, 6; 32, 1347; Conf. VIS, 7; 32, 736; 
De mus. VL 17,56; 32, 1191. 


CAP. 3. DIOS CREADOR 265 


quier cosa es formada para poseer una forma. Por eso, sí alguna 
cosa posee una forma, no necesita recibir lo que ya tiene, pero si 
alguna cosa no tiene forma, no puede recibir de sí misma lo que 
no posee [...]. Se sigue, pues, que tanto el cuerpo como el alma 
están formados por una forma inmutable y permanente. De esta 
forma se ha dicho: mudarás las cosas y serán ellas mudadas; pero 
tú permaneces el mismo y tus años no terminan (Sal 7, 101, 27-8). 
La expresión profética puso “años que no terminan” en lugar de 
eternidad. También se ha dicho de esta forma que, permane- 
ciendo en sí misma transformará todas las cosas (Sab 7, 27). De 
aquí se entiende que todas las cosas son gobernadas por la pro- 
videncia. Pues si todas las cosas que existen se reducen a la nada 
al quitarles su forma, se sigue que la forma inconmutable, por la 
cual todas las cosas mutables subsisten de tal modo que son rea- 
lizadas plenamente y producidas por los números de sus formas, 
es ella misma la providencia de dichas cosas: pues éstas no ten- 
drían realidad, si aquélla no existiera”4, 

El mismo razonamiento con que se prueba la creación, con- 
cluye también la providencia: todo lo que existe en este mundo, 
existe por participación del vere esse, de la suprema Verdad; 
pero la Verdad no crea ni da la participación de su ser y forma, 
si no es reflejando en el ser participado la belleza y orden esen- 
cial eternos; luego todo el mundo participado debe estar racio- 
nal y providentemente hecho. Así, la providencia no es sino la 
proyección “ad extra”, en los seres “formados”, de la forma 
inconmutable; no es una actividad de atención, de previsión, de 
cálculo y de energía prudente, consiguiente a la creación, sino la 
exteriorización del orden esencial divino que se despliega tem- 
poral y espacialmente en el mundo creado temporal y espacial. 

Es cierto que, a veces, san Agustín se acomoda al modo vul- 
gar de hablar: “Con la presencia de la majestad hace lo que 
hace; con su presencia gobierna lo que hizo”*%. En otros innu- 
merables textos se encuentran referencias a la providencia, como 


64 Delib. arb. 1117, 45; 32, 1265; cf. De vera rel. 18, 35; 34, 137; De gen. ad 
lítt. TV 5, 12; 34, 300-1; De civ. Deí X 14; 41, 292. 
65 Inloan. ev. 2, 10,35, 1393. 
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si ésta fuera una acción de gobierno divino del mundo y de 
cuidado vigilante, tanto sobre las acciones morales de los hom- 
bres como sobre el cumplimiento de las leyes físicas del uni- 
verso; pero cuando habla como filósofo, deja las expresiones 
vulgares y emplea las fórmulas esenciales supratemporales y 
supraespaciales, eliminando de la providencia todo lo que ten- 
ga sabor a gobierno humano, cálculo, atención, etc., lo cual 
supone imperfección”. 


3.2. Unimersalidad de la providencia 


La universalidad de la providencia es una consecuencia 
inmediata de los conceptos de creación y de providencia misma. 
Si todo ha debido ser creado por Dios y todo ha debido ser 
hecho con orden, la providencia se extiende al universo de cosas 
mutables. Esta consideración constituye una prueba “a prior?” de 
la universalidad de la providencia de Dios; en realidad, no se tra- 
ta sino de la definición misma de la providencia, definición que 
entraña la universalidad. 

Tan universal y necesaria es la providencia que, filosófica- 
mente, el ser de las cosas se identifica con su unidad y con su 
orden: en tanto son las cosas en cuanto son unas y, por ende, 
ordenadas. “La perturbación es contraria a la ordenación. Ahora 
bien, las cosas que tienden a ser, tienden al orden: y cuando 
consiguen el orden, consiguen el ser mismo, en la medida en que 
la criatura pueda conseguirlo. Pero el orden reduce lo que orde- 
na a una cierta conveniencia. Y ser no significa otra cosa que ser 
uno. Así pues, en tanto una cosa es, en cuanto consigue realizar 
en sí la unidad. Pero el efecto de la unidad es la conveniencia y 


66 “Pero si, como en el orden de las criaturas temporales, pasa lo mismo 
delante de Dios, o sea, que todavía no son las cosas futuras, sino que las previene 
conociéndolas, resulta que las conoce dos veces: de un modo, con presencia de 
futuro, y de otro, con ciencia de lo presente. Así que algo temporal está como 
implicado en la ciencia de Dios, lo cual es absurdísimo y falsísimo”, De div. quaest. 
ad Simpl. 11 2, 2; 40, 139; cf. Parte I, cap. H, apartado 5.6., p. 148: “Implicaciones 
metafísicas y teológicas de la libertad”. 
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la concordia, en virtud de la cual son lo que son las cosas que 
son compuestas; porque las cosas simples son por sí mismas, 
porque son unas; pero las cosas que no son simples, imitan la 
unidad mediante la concordia de sus partes, y en tanto son en 
cuanto realizan dicha unidad”“. 

La universalidad de la providencia se puede probar tam- 
bién “a posteriori”8, El mundo universo, tanto en su conjunto 
como en sus partes, es un milagro de orden y de armonía. 
Efectivamente, orden admirable reina en el todo”, en los deta- 
lles más insignificantes de los vegetales”, de los insectos”!, del 
cuerpo humano”; las generaciones y corrupciones de las cosas 
materiales se suceden armónicamente”; en el mundo material, 


67 Demor. manich. 1 6, 8, 32, 1348. 

68 “No aparecería qué grande es el apetito de unidad en las criaturas infe- 
riores animales, si no fuera por el dolor de las bestias. Y si no apareciera, nos daría- 
mos cuenta escasa de que todas las cosas han sido constituidas por aquella suma, 
sublime e inefable unidad del Creador”, De lib. arb. 111 23, 69; 32, 1305. 

69 “Mirando y considerando el universo creado, cualquiera que tienda a la 
sabiduría siente que la sabiduría se le muestra alegremente en el camino y la 
encuentra en toda providencia (en todos los acontecimientos). Y se enardece para 
seguir este camino con tanta más alegría cuanto más hermoso es el camino mismo 
de la sabiduría, a la cual desea ardientemente llegar”, Ib. 11 17, 45; 32, 1265; cf. De 
gen. contra manich. 121, 32, 34, 188; De bono vid. 6, 9, 40, 43. 

70 “El platónico Plotino trata justamente sobre la providencia; y prueba 
por la hermosura de las florecillas y de las hojas que la providencia va descendien- 
do desde el Dios sumo de hermosura inteligible e inefable hasta estas cosas terre- 
nas, y comprueba que todas estas cosas, que están como añadidas y que perecen 
rapidísimamente, no pueden tener los ordenadísimos números de sus formas, a no 
ser que sean formadas donde está la forma inteligible e inconmutable, que contie- 
ne a todas simultáneamente (Enéadas, 3, lib. 2, cap. 13)”, De civ. Deí X 14; 41, 292. 

71 “A no ser que se admita que por casualidad se forman los miembros de 
los pequeñísimos animales, que tienen una dimensión tan ordenada y sutil”, De ord. 
11,2; 32, 979. 

72 “Es digno de ver tanto orden como el que aparece en los miembros de la 
carne de cualquier animal, y no me refiero solamente a los médicos que por la nece- 
sidad de su profesión han estudiado diligentemente, aclarando y clasificando todo 
esto, sino también a cualquier hombre de mediana inteligencia y reflexión”, De gen. 
ad litt. V 22, 43, 34,337; c£. Sern. 243, 4, 4,38, 1145. 

73 “Alo que dicen: ¿Por qué (Dios) crea las almas para aquellos que sabe que 
pronto van a morir?, podemos responder que con esto son acusados y castigados los 
pecados de los padres. Podemos también rectamente dejar esto a la moderación de 
aquel que sabemos que prepara el curso adornadísimo y ordenadísimo de todas las 
cosas que se suceden en el tiempo, donde entra también el nacimiento y la muerte 
de los animales [...]. Dios [...], que no deja pasar ningún espacio de tiempo en las 
naturalezas, que nacen y que mueren; espacios, que son como las sílabas y las pala- 
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en el de la vida, en el racional y en el moral se echa de ver una 
disposición sapientísima”*; especialmente, en el orden moral, se 
impone un orden necesario para llegar a Dios”. Todas las cosas 
obran con orden”, 

Solamente los maniqueos y algunos otros filósofos, que no 
merecen tal nombre, porque son necios y ciegos, han negado la 
providencia: es característico del corazón depravado no advertir 
el orden y la providencia”. 


3.3. La providencia y el mal 


Es éste un problema que preocupa angustiosamente a 
Agustín desde su juventud. “Suscitas la cuestión que me preo- 
cupó a mí, cuando era todavía muy joven, y que después de fati- 
garme, me empujó y me echó en brazos de los herejes””, 

Por muy providencialista que sea un hombre, no puede 
ignorar la presencia del mal en el mundo. El autor de La ciudad 
de Dios hace una descripción de la sociedad, que resulta depri- 
mente, porque el mal lo invade todo: guerras, enfermedades, 
enemistades, sospechas, errores, etc., son como el fruto natural 
y obligado de la ciudad”?, Esta descripción es el reverso negro de 


bras, que también pertenecen a las partecitas de este siglo (tiempo), que se deslizan 
en él como en un admirable cántico, más brevemente y más despacio, según lo que 
pide una modulación preconocida y predefinida”, Ep. 166, 5, 13; 33, 726; cf. Ep. 
138, 1, 5; 33, 527. 

74 “Dios [...], de quien proviene todo modo, toda especie y todo orden; de 
quien procede toda medida, todo número y todo peso; de quien viene todo lo que 
naturalmente es, de cualquier género que sea, y que sea de alguna estima; de quien 
vienen las semillas de las formas y las formas de las semillas y el movimiento de las 
semillas y de las formas”, De civ. Dei V 11; 41, 153-4. 

75 “El orden es aquello que si lo tenemos en la vida, nos lleva a Dios, y que 
si no lo tenemos en la vida, no llegamos a Dios”, De ord. 19,27; 32,990.  - 

76 “El orden, dijo, por el cual se obran todas las cosas que Dios creó. Diré 
yo, el mismo Dios, ¿no te parece que es obrado con orden? Parece así, dijo; luego 
Dios es obrado, dijo Trigecio [...]. Si, pues, Dios nos envió con orden a Cristo y no 
podemos negar que Cristo es Dios, entonces no solamente hace las cosas, sino que 
también Dios es hecho con orden”, Ib, 110, 28-9; 32, 991. 

77 C£. En. in ps. 31,25; 36, 273. 

78 De lib. arb.12, 4; 32, 1224. 

79 Cf. De cív. Deí X1X, caps. 5-9; 41, 631-6. 
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otras páginas de optimismo providencialista. Y en el contexto 
agustiniano, naturalmente surge la pregunta: ¿ha creado Dios 
todas estas cosas? ¿Llega hasta ellas la divina providencia? 

En estas preguntas late un problema vital y hondo, que no 
sólo estimula la curiosidad del entendimiento sino que conmue- 
ve las entrañas del hombre. Y más que la existencia del mal en sí 
lo que angustia a Agustín es la cuestión del origen del mal. Si 
todo lo ha creado Dios y a todo se extiende la providencia, ¿es 
Dios el autor responsable del mal? Y si no es el Dios creador y 
providente, ¿hay otro principio distinto y enemigo de Dios, cau- 
sa de todos los males que llenan el mundo? 

Como se ve, la cuestión del mal es, ante todo, cuestión de 
origen. El problema afecta directamente a la doctrina de la 
creación y de la providencia. Por eso, Agustín formula siempre 
la misma pregunta: ¿de dónde viene el mal? “Tú, que eres mi 
ayuda, ya habías soltado aquellos lazos, y yo buscaba de dónde 
podía venir el mal, y no encontraba salida”$, Esta pregunta fue 
la que golpeó durante mucho tiempo sus entrañas; esta cues- 
tión fue la que condicionó fuertemente su postura filosófica, 
religiosa y moral; a solucionar este problema aplicó los esfuer- 
zos de su inteligencia, la intuición de su genio y la inquietud de 
su espíritu. 

Pero, para resolver y contestar a la pregunta sobre el origen 
del mal, es preciso y previo conocer la naturaleza intrínseca del 
mismo*!. Y el orden y claridad exigen una clasificación del mal: 
mal metafísico, mal físico y mal moral. 


3.4. Mal metafísico 


El mal metafísico es la enfermedad intrínseca del ser creado; 
el pecado original de toda realidad distinta de Dios. En lo más 
íntimo de su naturaleza, todas las cosas creadas tienen una com- 
posición de ser y de nada. Tienen ser, pero no son el ser: son y no 


80 Conf. VI 7, 11; 32,739; cf. VIL 5, 7; 32, 736. 
81 C£ De nat. boni 4; 42, 553. 
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son; cambian. Tienen verdad, pero no son la verdad, engañan. 
Poseen bondad, pero no son el bien, son malas. Dios no puede 
crear un ser infinitamente perfecto, porque ello equivaldría a 
crearse a sí mismo; lo creado necesariamente participa del ser, 
pero no es el ser: es y no es. Por eso, hay deficiencia radical de 
ser. Y esta deficiencia radical es la razón esencial de que la cría- 
tura sea esencialmente mala. “Por eso, si te pregunto de qué 
han sido hechas todas las criaturas, que son manifiestamente 
inferiores al Creador y que son mutables, permaneciendo el 
Creador inmutable, no podrás responderme otra cosa sino que 
han sido hechas de la nada. Por eso mismo, puede tender hacia 
la nada, cuando peca dicha criatura, la porción que es capaz de 
pecar, no de modo que se reduzca a la nada, sino que se debili- 
ta y pierde firmeza. Porque el debilitarse y perder firmeza o 
consistencia, si se realiza hasta lo último, lleva hasta la nada”*, 

“Así que todas las naturalezas, ya que el Creador de todas 
ellas es sumamente bueno, son buenas; pero, como no son 
suma o incorruptiblemente buenas como su Creador, su bon- 
dad es susceptible de disminución y de aumento. Pero la men- 
gua del bien es un mal; y esto, aunque por más que mengúe es 
necesario que quede algo (mientras es naturaleza) que consti- 
tuya la naturaleza [...]. Con razón, pues, se estima la naturale- 
za incorrupta; ahora bien, si es incorruptible, de modo que de 
ninguna manera pueda corromperse, es sin duda mucho más 
digna de estima. Pero, cuando se corrompe, su corrupción 
supone un mal, porque la priva de algún bien; pues si no la pri- 
va de bien alguno, no la perjudica; pero la perjudica, porque le 
quita un bien [...]. Y si llegara a consumirla del todo, no que- 
daría bien alguno, porque habría desaparecido totalmente la 
naturaleza”*. 

Según la filosofía neoplatónica, el mal de las cosas radicaba 
en la materia, “hyle”, que es el fondo caótico e informe de todo 
lo sensible. San Agustín supera este pesimismo y de acuerdo 
con sus principios cristianos, concluye que la materia no es pura 


82 Contra Secund. 8; 42, 584. 
83 Encbíir. 12, 4; 40, 236-7; cf. Conf. VI 11, 17; 32, 742. 
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nada, sino que tiene algo de ser y, por tanto, es buena**, Anterior 
y más honda que la composición hilemórfica es la composición 
de ser y de no ser, entrañada por las cosas creadas. El no ser, la 
nada, en la filosofía agustiniana, no es sólo el punto de partida 
negativo de las cosas que pasan a la existencia bajo la acción de 
Dios; parece tomar cuerpo y relieve de auténtico elemento que 
forma parte en la composición intrínseca de la criatura. 

San Agustín da la impresión, a veces, de que cede a la tenta- 
ción heraclitea en lo que al ser mundano se refiere: el cual resul- 
taría de la síntesis de dos elementos contradictorios, el ser y la 
nada. Claro que el pensamiento agustiniano no es nítido, ni 
mucho menos, hasta ese extremo; pero de cualquier modo, la 
clave del mal metafísico está ahí: la composición de ser y de no 
ser hace que las cosas creadas sean mutables y corruptibles y, por 
tanto, malas. La corrupción física de una naturaleza dará lugar al 
mal físico; la corrupción de una naturaleza inteligente y libre 
producirá el mal moral, el pecado. 


3.5. El mal físico ni es una substancia ni es algo positivo: 
es negación de ser, defecto de perfección 


Una de las cosas que enseñaron los libros de los platónicos 
a san Agustín fue que toda naturaleza, por el mero hecho de 
ser o de existir, es buena. Por tanto, el mal no puede ser una 
substancia: toda substancia existe y, por tanto, es buena. El mal 
sería un bien. “Luego si se les priva de todo bien, quedan redu- 
cidas a la nada. Por tanto, mientras son, son buenas: luego 
todo lo que es o existe, es bueno. Y el mal, acerca del cual yo 


84 “Y aquella materia, que los antiguos llamaron hy/en, no se puede llamar 
el mal, [...] pues ella tiene capacidad de formas; pues si no pudiera recibir una for- 
ma impuesta por un artesano, ni siquiera podría llamarse materia. Si cualquier 
bien es una forma, por lo que los que tienen forma se llaman hermosos (“formo- 
sos”) y los que gozan de especie se llaman especiosos, no hay duda que es un bien 
la capacidad de forma [...]. Y, puesto que todo bien viene de Dios, nadie puede 
dudar que la materia, si la hay, viene también de Dios”, De nat. boni 18; 42, 556; cf. 
Conf. VU 5, 7; 32, 736-7. 
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investigaba el origen, no es sustancia alguna; porque si fuera 
substancia, sería bueno”*, 

Si el mal no es una substancia y si toda naturaleza, por 
inconsistente que sea su realidad, es buena, el mal físico debe ser 
algo negativo: negación de ser, defecto de perfección. “Porque 
no había llegado a comprender que el mal no es otra cosa que la 
privación de bien, hasta llegar al no ser del todo”**, En este sen- 
tido, todas las cosas creadas son malas, porque todas tienen 
defecto de bien y carencia de perfección. 


3.6. Dios no crea sino las substancias. El mal físico no es creado, 
sino que consiste en la corrupción del bien 
o de la perfección debida a cada naturaleza en su especie 


Dios crea las substancias en escala descendente de perfec- 
ción; pero todas, por el mero hecho de participar del ser, son 
buenas. “Es tan omnipotente que de la nada, o sea, de lo que en 
absoluto existe, puede sacar bienes, grandes o pequeños, celes- 
tíales o terrenos, espirituales y corporales [...]. Porque todos los 
bienes, grandes y pequeños, en todos los grados de las cosas, no 
pueden venir sino de Dios; pero toda naturaleza, en cuanto es 
naturaleza, es un bien; y toda naturaleza no puede proceder 
sino del sumo y verdadero Dios”*”, 

Las naturalezas de grado inferior son también buenas, aun- 
que les falte la perfección de otras que están situadas más arriba 
en la escalaó8, Solamente la razón corta de alcances puede inquie- 


85 Conf. VI 12, 18; 32, 743; cf. De mor. manich. 11 8, 11; 32, 1349; De nat. 
boní 19; 42, 557. Ñ 

86 Conf. 111 7, 12; 32, 688; cf. De div. quaest. 83, 6; 40, 13; De civ. Dei X1 9; 
41,325; X1 22; 41, 335; Contra lul. pel. 18,37; 44, 666; 19, 45; 44, 672. 

87 Denat. boni 1; 42, 551; cf. De civ. Dei XI 5; 41, 352; Contra ep. Mantch. 
25,27, 42, 191; Ib. 33, 36; 42, 198; Opus imp. c. ul. WI 206; 45, 1334-5. 

88 “Y no queréis creer que si Dios pudo crear de la nada un gran bien infe- 
rior a sí mismo, pudo crear también otro bien inferior al primero, porque es bue- 
no y no tiene envidia de ningún bien; y pudo crear otro tercero, al cual se le 
anteponga el bien segundo. Y así formar un orden hasta el bien ínfimo de las natu- 
ralezas, sin caer en una sucesión indefinida de incertidumbre insegura, sino que ten- 
ga un fin cierto”, Contra ep. Manich. 25, 27; 42, 191. Por eso, toda criatura tiende 
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tarse y preguntar por qué el Creador no hizo todas las substan- 
cias con la misma perfección, es decir, por qué no hizo lo mejor. 
Dios, que es bueno, tiene derecho a crear toda clase de bienes: 
no hay razón alguna para que un bien, por pequeño que sea, 
deje de ser creado. Lo superior, el cielo, ya está creado en la esca- 
la suprema de la existencia; si Dios debiera haber dado a la tie- 
rra la misma perfección que al cielo, sólo habría existido el cielo, 
mientras que la tierra, que es también un bien, habría permane- 
cido en la nada*. La tierra, aunque sea inferior al cielo, no es 
mala, ni hace Dios mal al crearla. 

Pero todas las substancias, en su especie o en su correspon- 
diente grado en la escala de perfecciones, son compuestas de ser 
y de no ser. Por participar del ser, tienden a realizarlo plenamen- 
te, a perfeccionarse, apetecen el ser y la unidad; por participar 
del no ser, tienden a la nada, a descomponerse, a corromperse, 
a perder perfección y bien, a hacerse malas. El mal físico de las 
substancias es la corrupción de las mismas. Pero la corrupción 
no ha sido creada por Dios: Dios no puede crear el defecto ni la 
privación, sino lo positivo, el ser”, El mal es defecto de la cria- 
tura, “de cuyo defecto Dios no es autor, porque es autor del acto 
de existir y, por decirlo así, de la esencia. Así es manifiesto en 
qué sentido se puede hablar del mal: no en el sentido de que sea 
una esencia sino una privación: así aparece la naturaleza que 
puede tener algún mal”. 

Y no sólo son buenas las naturalezas inferiores en el grado 
de su especie, sino también las que no realizan plenamente su ser 
específico, las que se corrompen. No podrían corromperse, si no 
conservaran algo bueno: “Y se me dio a entender que son bue- 


irresistiblemente a ser; aun los suicidas no buscan la aniquilación absoluta sino un 
posible estado de ser más perfecto que aquel del que gozan en esta vida; cf. De lib. 
arb. IM 8, 23; 32, 1282. 

89 C£. De lib. arb. IU 5, 13; 32, 1277; 111 9, 24; 32, 1283; Conf. VII 13, 19; 
32,743. 

90 . Cf. Contra ep. Manich. 38, 44; 42, 203-4; Ib. 40, 46; 42, 204-5; Ib, 35, 39; 
42, 201; De mor. manich. 11 2, 2; 32, 1246; II 6, 8; 32, 1348; Encbér. 12, 4; 40, 236- 
7; De nat. boní 10; 42, 554. 

91 De mor. manich. 11 4, 6; 32, 1247; cf. De gen. ad litt. liber imp. 2,25, 
34,229. 
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nas las cosas que se corrompen, las cuales [...], si no fueran 
buenas, no podrían corromperse””, Es más: una naturaleza 
superior corrompida puede ser más perfecta y mejor que una 
inferior que permanezca en su integridad”. 

Así, Dios no puede sino ser alabado por haber creado las 
naturalezas inferiores, pues, aunque más imperfectas que las 
superiores, son buenas. Tampoco puede ser acusado de haber 
hecho el mal, que no es una substancia sino una deficiencia o 
privación, y la deficiencia o privación no puede tener por autor 
a Dios, que solamente crea lo positivo. “Ni se te ocurra decir: no 
debía haber hecho Dios las naturalezas corruptibles. Pues en 
cuanto son naturalezas, las hizo ciertamente Dios, pero en cuan- 
to son corruptibles, no las hizo Dios, porque no puede venir la 
corrupción de aquel que es incorruptible [...]. Da, pues, a cada 
cosa lo suyo, de modo que, cuando oigas hablar de naturaleza, 
sepas que pertenece a Dios; pero cuando oigas hablar de corrup- 
tible, entiendas que pertenece a la nada”, 

Por si no estuviera suficientemente justificado el mal físico, 
hay otra razón que lo integra en la creación providencialista. Las 
substancias no tienen sentido ni existencia particularmente, sino 
que forman parte de un conjunto, en el que cada esencia indivi- 
dual está ordenada a la unidad del universo, cuyo desarrollo espa- 
cial y temporal constituye un todo armónico. En el desarrollo de 
este conjunto, la corrupción de una naturaleza da lugar al naci- 
miento o generación de otra o de otras, y es la serie de corrupcio- 
nes y de generaciones la que engendra la armonía total: como en 
un discurso o en una melodía, en que cada parte que va desapa- 
reciendo, da entrada a otra, para formar un efecto único y bello”. 


92 Conf. VII 12, 18; 32, 743; cf. Contra ep. Manich. 35, 40; 42, 201. 

93 “Puede suceder que una determinada naturaleza ordenada con un modo 
y una especie superiores y naturales, aunque esté corrompida, sea más perfecta que 
otra incorrupta, que está ordenada con un modo y una especie naturales más 
pequeños... Es mejor el oro corrompido que la plata incorrupta [...]. Es superior 
el espíritu racional corrupto por la mala voluntad al irracional incorrupto”, De nat. 
boni 5; 42,553; cf. Enchir. 13; 40, 237. 

94 * Contra ep. Manich. 38, 44; 42, 203-4; cf. De mor. manich. U 6, 8; 32, 1348. 

95 “Sucede, con las cosas que degeneran y que se suceden, que tienen una 
hermosura corporal en su género, de tal modo que esas cosas que mueren o que 
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El dolor fisiológico, que afecta a los animales, no es mal, 
sino que manifiesta la resistencia de los mismos a la corrupción 
y la tendencia a la unidad y al ser”, 

La mirada corta y parcial de la razón humana hace aparecer, 
a veces, como mala una cosa, que en el conjunto total es bella y 
armoniosa”. 


3.7. Mal moral o pecado. Sola la voluntad creada, imperfecta 
y deficiente, es causa y origen del pecado. 
No se puede acusar a Dios de haber introducido el mal 
moral por el hecho de haber creado la voluntad pecadora 


El mal moral plantea a Agustín un problema más inquietan- 
te que el físico. “A priori” puede establecerse que el pecado no 
puede ser obra directa de Dios: Dios es infinitamente bueno y 
no puede obrar sino el bien*, Sencillamente, sería absurdo que 
el pecado, que consiste en hacer algo contra la voluntad de Dios 
o en apartarse del sumo Bien, fuera obra de la voluntad de 
Dios o del sumo Bien. 


dejan de ser lo que eran, no contaminan ni turban el modo, la especie y el orden 
de toda criatura”, De nat. boni 8; 42, 554; cf. Ib. 16; 42, 556; De civ. De? XII 4; 41, 
351-2. 

96 “¿Qué es el dolor sino un sentido que sufre la división y la corrupción? 
De donde aparece más claro que la luz con qué avidez y tenacidad defiende el alma 
la unidad en la totalidad del cuerpo, y no a gusto o indiferentemente sino con fuer- 
te resistencia y oposición mira aquel padecimiento de su cuerpo y acepta con 
molestia que se pueda destruir su unidad e integridad. No aparecería qué grande 
apetito de unidad tienen las criaturas animales, si no fuera por el dolor de las bes- 
tias”, De lib. arb. TIT, 23, 69; 32, 1305; cf. De beata vita 1; 32, 959-62; Contra acad. 
11, 1-3; 32, 905-8. El dolor físico y el sufrimiento moral es provechoso para la vida 
natural o espiritual. A las criaturas racionales les sirve para encontrar el camino rec- 
to y les ayuda a llegar a puerto. Para los justos el dolor es enseñanza; para los peca- 
dores, castigo y enmienda; cf. De mus. VI 11, 30; 32, 1180; De corr. et gr. 14, 43; 44, 
942; De cív. Deí XIX 13; 41, 641. 

97 Cf. De gen. contra manich. 1 16, 25-6; 34, 184-5; De ord. 11, 2; 32, 979; 
Conf. VIL13, 19; 32,743; De mus. V111, 30, 32, 1179-80; De vera rel, 40, 76; 34, 156. 

98 “Aquí está Dios y aquí las cosas que creó; y Dios es bueno y fuerte, y lar- 
gamente excelente más que ellas; pero, sin embargo, Dios bueno creó cosas buenas, 
y he aquí cómo las cuida y cómo las completa”, Conf. VI 5, 7; 32, 736; cf. De dua- 
bus an. 8, 10, 42, 101-2. 
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El mal moral no puede tener su origen causal sino en la volun- 
tad creada, imperfecta y deficiente, hecha de la nada. La voluntad 
humana es libre y dueña de su acción: tiende, por lo tanto, hacia 
el bien. Pero, como creada que es, está hecha de la nada y, con- 
siguientemente, es mutable: es y no es. Tiende hacia el sumo 
Bien por quien ha sido hecha; pero también tiende hacia la nada 
de que ha sido hecha. Fundamentalmente, apetece el Bien 
inconmutable; pero la nada que lleva en su entraña la aparta 
hacia los bienes mutables. Y eso, precisamente, es el mal: apete- 
cer el bien inferior y mutable contra o sobre el Bien inconmuta- 
ble. “Deseo conocer con tu ayuda de dónde viene aquel 
movimiento por el que la voluntad se aparta del Bien común e 
inconmutable y se vuelve hacia bienes propios o ajenos o ínfi- 
mos, pero todos mutables””. “Así es como tú dices, y estoy de 
acuerdo: todos los pecados pueden reducirse a uno solo, que 
- consiste en apartarse de las cosas divinas y verdaderamente per- 
manentes y en volverse a las cosas mutables e inciertas”!%, 

Este movimiento de aversión y conversión se da en la volun- 
tad porque está hecha de la nada, porque es mutable y defecti- 
ble: el Bien sumo la atrae, al mismo tiempo que la nada la 
arrastra. “Aquel movimiento de aversión, en el que reconocemos 
que consiste el pecado, ya que es movimiento defectivo y todo 
defecto proviene de la nada, considera a quién pertenece y no 
dudes que de ningún modo se debe a Dios. Y tal defecto, por ser 
voluntario, está en nuestra potestad”'%. 

La misma deficiencia metafísica es la raíz última del mal físi- 
co y del mal moral: en una substancia física, la nada y la tenden- 
cia al no ser es origen de la corrupción; en una naturaleza moral, 
la carencia o defecto de Bien absoluto hace posible el movi- 
miento voluntario hacia otros bienes relativos, el pecado!”, La 


99 Delib. arb. YI 1, 1; 32, 1269-70. 

100 15.116,35; 32, 1240. 

101 15.11 20, 54; 32, 1270. 

102 “Pregunte por qué la hizo (la voluntad mala), si por ser naturaleza o por- 
que fue creada de la nada; y encontrarás que la voluntad no comienza a ser mala 
porque es naturaleza sino porque fue creada de la nada”, De civ. Dei XII 6; 41, 355; 
cÉ. Ep. 118, 3, 15; 33, 439; Encbir. 23, 8; 40, 244; Opus imp. c. lul. V 38; 45, 1473- 
4; V 39; 45, 1475; V 54; 45, 1488; V 60; 45, 1494-5. 
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esencia del pecado no está propiamente en la “conversio” hacia 
los bienes relativos, sino en tomarlos por absolutos, es decir, en 
la “aversio” del sumo Bien; los bienes mutables no dejan de ser 
bienes por ser apetecidos por la voluntad, así como la voluntad 
que los apetece sigue siendo buena; el mal es el movimiento de 
aversión y de conversión realizado libremente por la voluntad. 
“Pero el movimiento por el que la voluntad se vuelve hacia aquí 
O hacia allá, si no fuera voluntario y dependiera de nuestra potes- 
tad, no podría ser alabado cuando el hombre se vuelve hacia las 
cosas superiores, ni vituperado, cuando se inclina hacia las infe- 
riores como si girara sobre el quicio de la voluntad”!%, “pues 
sujetarse a los bienes temporales, aun estando estos rectamente 
situados en su orden y realizando su propia hermosura, es pro- 
pio de un ánimo perverso y desordenado” 1%, 

La voluntad creada, deficiente y libre, es la única responsa- 
ble del pecado. “Yo afirmo que no hay pecado, si no se peca por 
propia voluntad: y, por lo mismo, hay premio, porque obramos 
bien por propia voluntad”*%, “Nos habíamos propuesto inda- 
gar de dónde hacemos el mal. Pues si no me engaño, como lo 
demuestran las razones tratadas, lo hacemos por libre arbitrio de 
la voluntad”*%, 

¿Será responsable Dios de la presencia del mal moral en el 
mundo por haber creado la voluntad libre pecadora? La pre- 
gunta la formula san Agustín mismo; y la respuesta está en la 
línea de sus principios metafísicos: la voluntad es un bien, quizá 
el mayor bien de la creación, ya que por el don divino de la 
voluntad libre el hombre puede vivir rectamente y conseguir la 
felicidad. Por tanto, es propio de Dios comunicar ese bien. Por 
el hecho de que algunos malos utilicen torcidamente la voluntad, 
Dios no puede estar obligado a dejar en la nada a otros seres 
inteligentes, que por medio de la voluntad pueden llevar una 
vida recta y conseguir la felicidad eterna, participando de la vida 


103 Delib. arb. 11 1,3; 32, 1272. 

104 1b.116,35;32, 1240. 

105 Acta c. Fort. 2, 21; 42, 122. 

106 De lib. arb. 116, 35; 32, 1240; cf. 11 20, 54; 32, 1270; III 17, 47-9; 32, 
1294-5. 
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divina!”, La libertad creada entraña un peligro y un riesgo; pero, 
a la vez, es condición para el bien más grande comunicado por 
Dios: para la vida recta y para la felicidad de las criaturas inteli- 
gentes. La voluntad libre es uno de los bienes que san Agustín 
llama medios: en sí es buena: aunque puede producir efectos 
malos!, 

Por lo menos, ¿no podría haber evitado Dios el pecado, crean- 
do voluntades perfectas o colocándolas en situaciones protegí- 
das y favorables o prestándoles una ayuda infaliblemente eficaz? 
Nuevamente, hay que responder que no hay razón alguna para 
que Dios elimine de la creación los seres imperfectos, los cuales 
siempre implican fundamentalmente alguna perfección. Un espí- 
ritu pecador es más bello y encierra más perfección que todo el 
mundo material. Por lo demás, aunque el pecado no sea nece- 
sario para la armonía universal, los espíritus pecadores no per- 
turban dicha armonía sino que la hacen resaltar'”, El mal 
cometido por el pecador es convertido en bien por Dios'', de 
modo que el bien divino no puede evitarse ni torcerse nunca por 
la voluntad mala. 


107 “Pregunto si el libre albedrío nos lo puede dar el que nos hizo”, 16. 116, 
35; 32, 1240. “Como demuestras estas cosas en el cuerpo, sin fijarte en aquellos que 
no usan bien de ellas y alabas a aquel que dio estos bienes; así, la libre voluntad, sin 
la cual nadie puede vivir justamente, es un bien y un bien dado por Dios, y hay que 
condenar a aquellos que usan mal de este bien y no afirmar que Dios dio un bien 
que no debía haber dado”, 16. 1118, 48; 32, 1267. 

108 “Estos son bienes grandes [...]. Las virtudes por las que se vive recta- 
mente son bienes grandes [...], pero ahora me interesa la cuestión de la libre 
voluntad; vemos que unos usan bien de ella y otros mal, y por tanto, la libre volun- 
tad hay que considerarla como un bien del que usamos [...]. No te admires, si al 
mismo tiempo que por la voluntad usamos de otras cosas, también usamos de ella 
por medio de ella misma [...]. La voluntad es, pues, un bien medio. La voluntad 
que se adhiere al bien común e inconmutable consigue los bienes primeros y gran- 
des del hombre, siendo ella un bien medio. Pero la voluntad, apartada del bien 
común e inconmutable y convertida a su bien propio, exterior e inferior, peca”, lb. 
II 19, 50-3; 32, 1267-9; cf. Retract. 19, 6; 32, 598. 

109 De gen. ad litt. liber imp. 5, 25,34, 229; cf. De lib. arb. UI 9, 25; 32, 1283- 
4; De ord. 11 4, 13; 32, 999-1001; Serrz. 301, 5, 4; 38, 1382; Enchir. 96; 40, 276. 

110 “Previendo qué bien podrá hacer él mismo del mal de otro”, De civ. Dei 
XXIT 1,2; 41,752; cf. De ord. 11 4, 11; 32, 1000; De gen. ad litt. liber imp. 5, 25; 34, 
229; De gen. ad litt. XT 11, 14; 34, 434-5. 
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Lo que los pecadores hacen perversamente contra la volun- 
tad de Dios, viene a convertirse, en definitiva, en la propia 
voluntad de Dios!!! Los hombres abusan de la voluntad de 
Dios; pero Dios usa bien de los males cometidos por la mala 
voluntad de los hombres!*?, Los castigos consiguientes al peca- 
do avisan y contienen a los buenos!!?, enmiendan a los mismos 
pecadores!!*, purifican a los justos y convierten a los pecado- 
res!!, La prosperidad temporal de los impíos no arguye falta de 
providencia: Dios tiene paciencia e invita, así, a los malos a que 
se conviertan y a los buenos los prueba en la fidelidad y les hace 
pensar en las riquezas celestiales!!S, 

A veces, la inteligencia humana no acierta a integrar en la 
armonía universal de la providencia ciertos detalles o elemen- 
tos parciales, en los que parece triunfar el mal. Es que el hom- 
bre está situado en un ángulo que no le permite contemplar la 
obra total!”. Dios es orden y no descuida el pormenor más 
insignificante!'S, 


111 “No pudo ignorar que habría malos; pero como sabía perfectamente los 
males que ellos iban a hacer, también conocía los bienes que él mismo iba a sacar 
de ellos”, Serzz. 214, 3; 38, 1067; cf. De corr. et gr. 14, 45; 44, 943. 

112 C£. De nat. boni 7; 42, 554; 37; 42, 563. 

113 “¿Quedaron sordos y ciegos, no sé con qué deseo de discutir, y no fue- 
ron capaces de ver ni de oír que con esto se castigaba a unos pocos, pero eran corre- 
gidos muchos? [...]. ¿Acaso es Dios el autor de su malicia o de su perversidad, 
porque cuida del castigo de la manera que tenía determinado cuidar?”, De gen. ad 
ditt. X1 11, 14; 34, 434-5. 

114 “Cuando Dios castiga a un hijo, lo castiga con mano de padre, porque 
al castigarlo lo prepara para la herencia; no excluye de la herencia a su hijo cuan- 
do lo castiga, sino que lo castiga para que la reciba”, Ex. in ps. 93, 17; 37, 120. 

115 C£. Ser. 15, 4, 4; 38, 118; Sera. 301, 5,4; 38, 1382. 

116 Cf. Ep. 91, 6; 33, 426; Ep, 220, 11; 33, 996-7; En. in ps. 36, 3 y 10,36,357 
y 361; De div. quaest. 83, 82, 1-3; 40, 98-9; De civ. Deí18; 41, 20-21. 

117 “Vemos a veces que muchas cosas están desordenadas y perturbadas, 
porque estamos habituados a verlas en orden según nuestras fuerzas, pero no sabe- 
mos qué cosa hermosa hará la providencia de nosotros. Porque si alguien se colo- 
ca como una estatua en un ángulo de un edificio amplísimo y hermosísimo, no 
podrá percibir la hermosura del conjunto de una fábrica tan grande, porque él mis- 
mo será parte de ella”, De mus. Vi 11,30; 32, 1179-80. 

118 “Nosotros no somos capaces de conocer todas las cosas; Dios, que supo 
disponerlo todo, tiene todas las cosas presentes”, Serzz. 301, 5, 4; 38, 1382. 
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3.8. El pecado y la providencia en la economía actual, 
histórica y sobrenatural del hombre caído y restaurado 


A san Agustín le interesa la realidad viva e histórica: no se 
refiere en sus disquisiciones a un hombre abstracto o ideal, sino 
al hombre existente y real. Este hombre, según la sagrada 
Escritura, pecó y su pecado corrompió la naturaleza humana en 
sus facultades esenciales, especialmente en su voluntad. ¿Sigue 
siendo libre el hombre actual y caído, de modo que sea respon- 
sable de sus acciones y capaz de pecado? ¿Hay pecados en la 
humanidad caída, histórica? 

Aunque el hombre actual hubiera perdido la libertad y fue- 
ra incapaz de pecado, el problema del mal moral subsistiría para 
san Agustín en toda su crudeza, puesto que siempre habría que 
explicar la presencia y origen del primer pecado introducido en 
el mundo creado por Dios. Pero es que, además, el santo doctor 
defiende sin vacilación la libertad del hombre caído, como se vio 
en la Primera Parte de esta obra!”, al hablar de la libertad psi- 
cológica y de sus implicaciones teológicas. Las potencias espiri- 
tuales del hombre fueron debilitadas por la caída, de tal modo 
que, naturalmente, triunfa la delectatio de los bienes temporales: 
la voluntad, atraída por dichos bienes, obra siempre el mal, 
peca. El pecado es voluntario y libre, puesto que la voluntad, en 
su “conversio” hacia los bienes materiales o relativos, hace “lo 
que quiere”!?, 

Así se comprende que el hombre caído sea libre para obrar 
el mal, pero sea también incapaz de obrar el bien, a no ser que 
una gracia divina le ayude: naturalmente, el entendimiento y la 
voluntad, heridos por el pecado primero, son atraídos por los 
bienes terrenos; aunque, a veces, sigan los bienes superiores, lo 
hacen por motivos también terrenos. Es decir, el hombre caído 


119 C£ apartado 5.6. del cap. II, p. 148. 

120 “Cualquiera que sea la causa de la voluntad, es claro que si no puede 
resistir una cosa, cederá a ella sin pecado; pero si puede resistir, no ceda y no peca- 
rá”, De lib. arb. IU 18, 50; 32, 1295; cf, III, todo el libro, pero especialmente los 
caps. 21 y 22; 32, 1269-1310; De gr. et lib. arb. 2,2; 44, 882-3; Ib. 2, 4; 883-4. 
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obra siempre el mal y lo obra libremente, con conocimiento y 
dominio*?!, aunque el entendimiento esté afectado por la igno- 
rancia, y la voluntad por la debilidad. Para poder obrar el bien, 
para que triunfe la delectatío de los bienes celestiales, es necesa- 
ria una gracia de Dios, que ilumine el entendimiento y robus- 
tezca la voluntad del hombre. Como ya se dijo, esta gracia no 
destruye sino que restaura la libertad humana y la hace capaz de 
obrar el bien!?, 

De este modo, el pecado sigue siendo propio y exclusivo del 
hombre. La obra buena también es del hombre, que acepta la gra- 
cia de Dios y cura la voluntad; pero también se puede decir con 
propiedad que la obra buena es de Dios, porque sin la ayuda 
divina, que es totalmente gratuita, el hombre no la podría realizar. 

Toda esta doctrina no pone en peligro la providencia sino que 
la refrenda y la confirma. El pecado sigue siendo del hombre. Por 
la gracia gratuita el hombre es rehabilitado en sus facultades para 
obrar la justicia, lo cual no deja de ser un caso especialísimo de 
providencia en favor del hombre. Y, por último, la gracia divina, 
necesaria para que el hombre pueda obrar la justicia, establece 
una relación de dependencia del hombre respecto de Dios en las 
acciones buenas; lo cual tampoco es antiprovidencialista. 

Queda por responder a una última pregunta. ¿Por qué Dios, 
entonces, no da siempre al hombre una gracia eficaz y triunfan- 
te, por la que la delectatío se incline en favor de los bienes celes- 
tiales? Así se evitaría el pecado. La respuesta agustiniana es la 
siguiente. La gracia de Dios es totalmente gratuita; Dios no está 
obligado a prestar al hombre gracia alguna, y mucho menos a 
darle siempre una gracia infaliblemente triunfante y eficaz. 
Además, hay que dejar a salvo la libertad de la persona. 


121 “Todas estas cosas les vienen a los hombres de la condena a muerte. Si 
es por la condena a muerte, hay pecado; si es por la naturaleza, no hay pecado algu- 
no. Si no se aparta de cómo hizo la naturaleza una cosa, de modo que esa cosa no 
se puede mejorar, está haciendo lo que debe, cuando hace lo que está hecho por la 
naturaleza. Si el hombre fuese bueno, siendo de otra manera y, si por ser como es 
ahora, no es bueno, no tiene en su poder ser bueno, ya porque no ve cómo debía 
ser, ya porque ve, pero no es capaz de ser como ve que debía ser. ¿Quién duda que 
esto es un castigo?”, De lib. arb. 1 18, 51; 32, 1296. 

122 Cf. De div. quaest. ad Simpl. 2, 12-3; 40, 117-8. 


CAPÍTULO IV 


Dios en el mundo creado 


1. NATURALEZA INTRÍNSECA DE LA CRIATURA 


1.1. Escaso interés agustiniano por el conocimiento 
del mundo físico 


La tradición socrática, platónica y neoplatónica acumuló el 
desprestigio sobre el conocimiento científico del mundo exterior 
y físico. Según Sócrates, es inútil para hacer bueno al hombre y 
es además impío, porque es un atentado contra los secretos de 
los dioses. Según Platón, el mundo material es y no es, engaña, 
de modo que la ciencia física no merece la confianza del sabio. 
Según Plotino, la materia es la última degeneración de la reali- 
dad en el proceso descendente. En la sagrada Escritura, lee san 
Agustín que la ciencia del mundo es locura y necedad; y él mis- 
mo llegará a decir que el hombre que no da el verdadero culto a 
Dios se infla de tal modo con la ciencia del mundo material que 
llega a pensar y a obrar como si el mundo fuese el cielo y termi- 
na adorando a la materia. Solamente si ayuda a reconocer al 
verdadero Dios, es útil el estudio de las cosas materiales: de otro 
modo, es curiosidad vana y perniciosa!. 


1  “Reprima el alma este afán de vano conocimiento, si quiere disponerse a 
conservarse casta para Dios. Con este deseo, muchas veces se engaña y piensa que 
no existe nada sino el cuerpo; o si movida por la autoridad, confiesa que hay algo 
incorpóreo, dice que sólo se puede pensar con imágenes corpóreas”, De mor. Eccl. 
catb. 121,38, 1327-8; cf. De gen. ad lítt. 11 9, 20; 34, 270. 
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San Agustín, en efecto, busca en el estudio del mundo no 
un conocimiento teórico y curioso que termine en la materia y 
sus leyes físicas, sino un instrumento que le permita penetrar 
más profundamente en la esencia de Dios y que le facilite el 
camino hacia el cielo. La cosmología agustiniana no es sino 
una continuación o complemento de la teología, y el mundo es 
un espejo que reproduce y prolonga la imagen de Dios. Por 
eso, en esta obra, estudiamos el mundo creado como una par- 
te de Dios creador. 

No se avergúenza el santo doctor de confesar su ignorancia 
en lo que se refiere al mundo físico, cuyo estudio debe ser reali- 
zado “preguntando, no afirmando”?, Esta falta de ciencia mun- 
dana ha de ser suplida con el conocimiento de la sagrada 
Escritura; por lo menos, negativamente, está dispuesto a no 
admitir nada que repugne a lo revelado”. 

Sin embargo, a pesar del confesado desinterés por las cosas 
materiales, san Agustín no puede sustraerse a la fascinación que 
sobre su inteligencia ejercen determinados problemas cosmoló- 
gicos. Sobre el misterio del tiempo hace unas observaciones y 
unos análisis ingeniosísimos y geniales; atraen su atención de un 
modo especialísimo la unidad y la armonía del universo, para las 
que tiene una sensibilidad finísima y extraordinaria. Bien es cier- 
to que tanto los misterios del tiempo como las maravillas de la 
armonía universal lo elevan directamente a Dios y lo invitan a su 
alabanza. 

Además, el conocimiento humano acerca del mundo físico y 
sensible no le merece mucha confianza filosófica a san Agustín. 
Esta desconfianza no ha de extrañar a quien conozca la doctrina 
agustiniana sobre la sensación. La ciencia del mundo se adquiere 
a través de la experiencia sensible. Estrictamente, la experiencia 
sensible sólo puede dar fe de la existencia exterior de los cuerpos; 
los escépticos que niegan este testimonio son locos y necios*, 


2 De gen. ad litt. liber imp. 1, 1; 34, 220; cf. Retract. 118; 32, 614. 

3 “Se suele pensar también qué es lo que hay que creer sobre la forma y la 
figura del cielo según la sagrada escritura”, De gen. ad lítt. TL 9, 20; 34, 270. 

4 “Yo llamo mundo a este todo, cualquier cosa que sea lo que nos contiene 
y nos alimenta; diré lo que aparece a mis ojos y que me parece que tiene cielo y tie- 
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Sobre la naturaleza de las cosas materiales ya no es tan de fiar la 
experiencia sensible, ya que es diversa en los diversos sujetos y 
aun en un mismo sujeto, según las circunstancias en que se rea- 
liza. Las cosas sensibles producen en los sentidos una afección 
agradable o desagradable, porque Dios ha establecido una rela- 
ción; pero el hombre no tiene fundamento necesario y suficien- 
te para deducir de dicha afección la naturaleza íntima de tales 
cosas exteriores”, Sobre eso, la experiencia muestra que los sen- 
tidos engañan con mucha frecuencia en los sueños, en las ilu- 
siones y alucinaciones, en las falsas percepciones”. 

Por todo ello, no se puede pedir la verdad ni la ciencia a los 
sentidos. “No hay, pues, que esperar la sinceridad de la verdad de 
los sentidos del cuerpo”S, Lo que los sabios saben científicamen- 
te del mundo exterior, no lo han adquirido por medio de los sen- 
tidos. La experiencia sensible, la ciencia en sentido moderno, no 
llega al fondo ni a la esencia de las cosas; aunque a veces llegue a 
prever los efectos naturales, lo hace por conjeturas de otras expe- 
riencias pasadas, pero no por tener conocida la realidad substan- 
cial o las causas verdaderas en las razones eternas?. El mundo 


rra, o algo como cielo y como tierra. Si objetas que es nada lo que me parece yo no 
me equivoco. Porque se equivoca el que aprueba temerariamente lo que le parece. 
Porque decís que puede ser falso lo que les parece a los que perciben algo, pero no 
decís que no les parece nada [...]. Pero si niegas que lo que me parece es el mundo, 
estás discutiendo de la palabra, puesto que yo dije que lo que me parecía se llama 
mundo”, Contra acad. YI 11, 24; 32, 946; cf. De civ. Dei XIX 18; 41, 646. 

5 “Yosé que esto me parece dulce, que esto para mí es frío. Di, más bien, si 
son amargas las hojas del oleastro, que las cabras tan pertinazmente apetecen. ¡Oh 
hombre necio! ¿No es la cabra más modesta? No sé cómo serán para el animal; 
para mí son amargas. ¿Te molestas? Y tal vez hay algún hombre para el que no sean 
amargas. ¿Te molestas? ¿Acaso dije que eran amargas para todos? Para mí, dije. Y 
tal vez, para mí no serán siempre”, Contra acad. 1 11, 26; 32, 947. 

6 “Si Fausto supiera y reflexionara sobre esto, no pondría el veneno y el antí- 
doto como ejemplo de dos naturalezas del bien y del mal [...]. Pues se da el caso de 
una misma cosa y una misma naturaleza, propia e impropiamente tomada y pre- 
sentada, que aprovecha y hace daño”, Contra Faust. 21, 13; 42, 397; cf. Contra acad. 
III 17, 39; 32, 95. 

7 Cf. Contra acad. TI, caps. 11 y 12; 32, 946-9;, De ¿mmz. an. 14,23; 32, 10323. 

8 De div. quaest. 83, 9,40, 13; cf. Retract. 126; 32, 624. 

9 “Estos filósofos, mejores que los demás, no contemplaron tales cosas con 
el entendimiento en aquellas razones sumas y eternas; de otro modo, no habrían 
investigado las cosas pasadas como lo pudieron hacer los historiadores, sino más 
bien, habrían conocido las cosas futuras”, De Trin. IV 16, 21; 42, 902. “Como una 
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material tiene impresas en su entraña las razones eternas; pero 
éstas escapan a la experiencia de los sentidos, siendo aprehendidas 
solamente por la “ratio inferior”, que es la que propiamente estruc- 
tura la única ciencia posible con los datos experimentales!”. 

En una palabra, hay una diferencia casi infinita entre la sabi- 
duría de las razones eternas acerca de Dios y de las cosas espiri- 
tuales, por una parte, y la ciencia acerca de los cuerpos por otra. 


1.2. Mutabilidad esencial e intrínseca de las cosas creadas" 


Todo ser creado tiene el ser y la existencia por participación; 
tiene el ser pero no es el ser. Esto supone una deficiencia radical 
de ser, que hace que la criatura sea esencialmente mutable: tien- 
de hacia la nada de donde procede, degenera, se corrompe; y 
tiende también hacia la perfección y a realizar perfectamente el 
ser. La criatura es mutable por naturaleza. Solamente el sumo 
Bien es inmutable??. Es propio de la criatura nacer, desarrollar- 
se y corromperse. Su esencia más íntima consiste en hacerse, en 
tender a ser o a no ser. 


1.3. Composición hilemórfica de la criatura!” 


La mutabilidad esencial hizo pensar a san Agustín en la com- 
posición hilemórfica de la criatura: el ser creado se compone 
intrínsecamente de materia y de forma. “Y puse mi atención en 


cosa son las razones inconmutables de todas las criaturas en el Verbo de Dios, y otra 
cosa distinta las obras de las que descansó el séptimo día, y todavía otras las que 
obra desde entonces hasta ahora; éstas que dije en último lugar las conocemos por 
los sentidos del cuerpo y según la costumbre ordinaria de la vida”, De gen. ad litt. 
V 12, 28; 34, 331; V 16, 34; 34, 335; De Trin. IV 17, 22; 42, 902-3. 

10. En lo que se refiere a este particular, consúltense los apartados 2.1. a 2.9. 
del cap. IL, de la Primera Parte de esta obra, pp. 80ss. 

11 Cf. apartado 1.1., en el cap. III de esta Segunda Parte, p. 237. 

12 “Pero como estas cosas no son suma e inconmutablemente como su 
Creador, pueden disminuir o aumentar”, Enchíir. 12, 4; 40,236; cf. Conf. VI 11, 17; 32, 
742; De vera rel. 18, 35; 34, 137; De nat. boni 1; 42, 551-2; Contra Secund. 8; 42, 584. 

13 Cf. apartado 1.3., en el cap. III de esta Segunda Parte, p. 241. 


CAP. 4. DIOS EN EL MUNDO CREADO 287 


los cuerpos mismos y estudié más profundamente su mutabili- 
dad, en virtud de la cual dejan de ser lo que habían sido y 
comienzan a ser lo que no eran; y sospeché que el tránsito mis- 
mo de una a otra forma se hacía a través de algo informe y no a 
través de la nada absoluta: pero deseaba tener conocimiento 
perfecto, y no sólo sospechar [...]. Pues la mutabilidad de las 
cosas mutables supone capacidad de recibir todas las formas en 
que cambian dichas cosas mutables. ¿Y en qué consiste ésta 
(materia)? [...]. Si pudiera hablarse así, yo diría que no consis- 
te en otra cosa sino en que es y no es; y, sin embargo, de algún 
modo ya era, para recibir estas especies visibles y compuestas”! 
Una especie de nada, como afirma en otro sitio. 

Si las formas pasaran de unas a otras en los cambios a través 
de la nada, cada forma constituiría un ser totalmente distinto, sin 
relación alguna con el anterior ni con el posterior, puesto que 
estarían separadas entre sí por el abismo del no ser: no se podría 
hablar de una cosa que cambia sino de varias que o nacen o 
mueren. Ahora bien, esta clase de cambios radicales de ser o de 
no ser, aniquilaciones o creaciones, no se admiten en la filosofía 
agustiniana: por una parte, la creación de Dios es simultánea y 
cerrada, como ya se ha visto en su lugar; por otra, las criaturas 
no tienen potencia creadora, que es exclusiva de Dios!*, Es decir, 
ya no se da nada totalmente nuevo en el mundo: las formas que 
aparecen en los cambios están como precontenidas de algún 
modo en los seres mutables, en las “razones seminales”. “Porque 
estas formas o virtualidades, originaria y primordialmente, ya 
fueron creadas todas y puestas en la íntima contextura de los 
elementos; pero obran al exterior al encontrar circunstancias 
favorables”*%, Por eso, el cambio de formas sucesivas no puede 
concebirse si no se admite un fondo informe que recibe las for- 
mas diversas y que permite hablar de una cosa que cambia. 


14 Conf. XII 6, 6; 32, 828. 

15 “Una cosa es crear y gobernar la criatura desde el más hondo fundamen- 
to de las causas; el que hace esto no puede ser sino el Dios creador”, De Trim. TITO, 
16; 42, 877. 

16 De Trín. UI 9, 16; 42, 877-8; cf. De gen. ad litt. VI 10, 17,34, 346; VI 15, 
26; 34, 349; VII 22, 32; 34, 366-7. 
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1.4. La materia es pura indeterminación, “paene nibil”; 
pero no puede identificarse con la nada; 
no es “omnino nibil” 


El substrato informe de los cambios, la materia que recibe 
las formas está, a su vez, desprovista de toda forma y determi- 
nación: es una entidad metafísica que sostiene el cambio; pero 
ella no es nada especificado, no es nada de lo que se percibe en 
las cosas existentes. “Porque no representaba especie alguna 
[...]. ¿Acaso no me enseñaste tú, Señor, que antes de formar y 
de distinguir esta materia informe, no existía cosa alguna: ni 
color, ni figura, ni espíritu? Pero no la nada absoluta, pues había 
cierta informidad sin especie alguna”. 

La matería es nada, en el sentido de que, si se la quiere 
definir, no se le puede atribuir esencia o especie alguna cono- 
cida; su definición únicamente puede ensayarse por negación, 
diciendo que no tiene ninguna de las formas existentes o posi- 
bles; desde el momento en que se le atribuyera alguna forma o 
especie, se habría destruido su entidad. Por eso, es difícil for- 
marse un concepto verdadero de la materia. También san 
Agustín cometió el error, alguna vez, de imaginársela dotada de 
alguna forma'*. Al concepto de materia se llega “con gran tra- 
bajo”*” e ignorándola?”. 

Pero la materia es algo, puesto que ha sido formada o infor- 
mada. “Pero aquel todo era la casi nada, porque aún estaba 
informe; pero ya existía lo que podía recibir forma”?!, La fór- 
mula definitiva agustiniana para designar la materia es: “paene 


17 Conf. XI 3, 3; 32,827; cf. XII 6, 6; 32, 828. 

18 “Yo lo llamaba informe, no porque careciera de forma, sino porque no 
tenía una forma determinada, de modo que si llegara la forma a aparecer, mi senti- 
do la rechazaría como insólita e incongrua”, Ib. XII 6, 6; 32, 828. 

19 Cf. Ib, XI 29, 40; 32, 843. 

20 “Intente, o conocerla ignorándola, o ignorarla conociéndola”, Ib. XII 5, 5; 
32, 82; cf. De vera rel. 18, 35; 34, 137. 

21 Conf. XII 8, 8; 32, 829. “Aunque fue hecha de la nada, sin embargo, es 
algo y tiene capacidad para recibir especies o formas”, De gen. ad litt, lib. imp. 15, 
51; 34, 240; cf. De vera rel. 18, 35, 34, 137; Contra adv. legís 18, 11; 42, 609. 
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nihil”, casi nada. Es la realidad más leve e inconsistente, la más 
alejada de Dios, que es vere esse”. 

Resumiendo en lenguaje moderno la doctrina agustiniana 
sobre la realidad de la materia, podría decirse que esencialmen- 
te no es nada, puesto que carece de toda forma, pero existen- 
cialmente es algo, puesto que existe y es capaz de ser informada”. 


1.5. Prioridad causal o ideal, no temporal, de la materia 
sobre la forma. La materia no puede existir 
ni ser creada independientemente de la forma 


No creó Dios las cosas de tal manera que el primer día hicie- 
ra la materia informe y después le infundiera las formas, sino que 
todo fue sacado de la nada simultáneamente. “No porque la 
materia informe sea temporalmente anterior a las cosas forma- 
das, ya que ambas realidades han sido concreadas simultánea- 
mente, aquélla de donde algo ha sido hecho y aquélla que ha 
sido hecha. Así como la voz es la materia de las palabras, mien- 
tras que las palabras indican la voz formada; pero el que habla 
no emite primero la voz informe, para recogerla después y dar- 
le forma de palabra: así Dios creador no hizo en un momento 
primero la materia informe para darle después, como en una 
segunda intención, forma, siguiendo el orden de ciertas natu- 
ralezas; en realidad, creó la materia formada”?*. La metáfora de 
la voz articulada es muy cara al santo doctor y expresa con la 
máxima exactitud posible el concepto”. Y es que la condición 
metafísica de la materia es ser soporte para la subsistencia de las 
formas y para el desarrollo de los cambios; pero no puede exis- 
tir sola, como no puede darse el sonido sin alguna articulación 
o timbre. 


22 “Como es desemejante de aquel que es suma y originariamente, tiende por 
su informidad a la nada”, De gen. ad litt. 14, 9; 34, 249; cf. Conf. XII 2, 2; 32, 845. 

23 Algunos textos parecen atribuirle alguna actualidad esencial, aunque de 
ínfimo grado. 

24 De gen. ad litt. 115,29; 34, 257. 

25 Cf. Conf. XI 29, 40; 32, 843; Contra adv. legís 18, 11; 42, 610. 
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Ello quiere decir que la materia tiene sobre la forma una 
prioridad ideal, causal, de origen; pero no de tiempo. “Pues no 
fue creada con prioridad temporal sino causal la materia informe 
y formable, tanto la espiritual como la corpórea, de la cual sería 
hecho todo lo que había de ser hecho, ya que la materia misma 

y 
no era nada antes de ser formada: y no fue formada sino por Dios 
sumo y verdadero, de quien provienen todas las cosas”?%, Y san 
Agustín no pierde la ocasión de insistir en que la materia, en lo 
que tiene de realidad, ha sido necesariamente creada por Dios”. 


1.6. La forma es el principio que actualiza, determina 
y especifica a la cosa creada y mutable 


Idea es una palabra griega que se traduce literalmente al 
latín por el término forma, que significa “lo que la cosa es”. 
Para apreciar lo que es y significa la forma en su matiz agusti- 
niano, es bueno recordar la doctrina sobre las ideas ejemplares 
o formas creatrices. Dios, al participar su ser creando las cosas 
de la nada, no puede menos de hacer las criaturas semejantes a 
sí mismo: los seres creados no pueden participar de nada ni ser 
semejantes a nada que no sea Dios, puesto que fuera de Dios, 
por supuesto, no existe otra realidad a que asemejarse. En el 
Verbo eterno existen las formas o “esencias estables o inmuta- 
bles de las cosas; esencias que no han sido formadas, eternas, 
etc.”. Como el artesano que construye una obra se atiene al 
modelo interior de su imaginación y de su entendimiento, así 
Dios hace sus obras informándolas con alguna de sus razones 
eternas, de tal modo que el ser de las criaturas no es sino el 
reflejo participado de las ideas inconmutables divinas. La par- 
ticipación o imitación, que en Platón se explica de una mane- 
ra vacilante, en san Agustín se atribuye decididamente a la 
creación. “Así, pues, hermanos carísimos, la Sabiduría de Dios, 


26 De gen. ad litt. V 5, 16; 34, 326; cf. De gen. contra manich. 15,9; 34, 177- 
8; De gen. ad litt. liber imp. 4, 11-2; 34, 224. 
27 Cf. De fide et symb. 2,2; 40, 182; c£. De gen. contra manich. 16, 10; 34, 178. 


» 
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por la cual han sido hechas todas las cosas, contiene como un 
artista todas las cosas, antes de crearlas”28, 

Cada cosa fue creada en su respectiva especie según formas 
eternas del Creador. “Queda firme la opinión de que aquello 
que fue hecho por él, era vida en él; en la cual vida vio todas las 
cosas, cuando las hizo; y tal como las vio, así las hizo: y no vién- 
dolas fuera de sí mismo sino que en sí mismo prefiguró todas las 
cosas que hizo [...]. Con estos argumentos queda probado que, 
antes de ser hechas las cosas, ya existían en el conocimiento del 
que las hizo. Y ciertamente existían de un modo más noble allí 
donde son más verdaderas, eternas e inconmutables. Aunque 
debería bastar que cada cual supiera o creyera inconcusamente 
que Dios hizo todas estas cosas; pues no creo que haya alguien 
tan poco razonable que piense que Dios hizo las cosas sin cono- 
cerlas. Entonces, si conocía las cosas, antes de hacerlas, es evi- 
dente que tales cosas, antes de ser hechas ya eran conocidas por 
él en la manera en que viven sempiterna e inconmutablemente y 
son vida: pero fueron hechas en el modo en que cada criatura 
existe en su género”, 

Y no solamente las formas de cada especie sino las de cada 
individuo parece que están singularmente en el Verbo de Dios, 
de modo que cada ser concreto está hecho con participación de 
su propia forma?%. 

La forma de cada cosa es una participación diferente de la 
esencia divina en alguno de sus infinitos aspectos, que constitu- 
ye a dicha cosa en su ser específico. Idealmente posterior a la 
materia, es esencialmente superior a ella: la materia es principio 


28 Inloann. ev. 2, 17,35, 1387; cf. De gen. contra manich. 18, 13; 34, 179; De 
vera rel, 22, 42; 34, 140. 

29 De gen. ad litt. V 15,33; 34, 332-3; cf. De lib. arb. 1116, 42; 32, 1263-4; De 
Trin. IV 1, 3; 42, 888. 

30 “Preguntas si aquella verdad suma y suma sabiduría y forma de las cosas, 
por quien han sido hechas, y a quien nuestros libros sagrados llaman Hijo único de 
Dios, contiene la razón general de hombre o tiene la de cada uno de nosotros en 
particular. Gran problema. A mí me parece que en lo que toca a la creación del 
hombre, tiene la razón general de hombre, y no la tuya o la mía; pero en lo que se 
refiere al curso universal del tiempo, viven varias razones de hombre en aquella sim- 


plicidad”, Ep. XIV 4; 33, 80. 
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de perfectibilidad, mientras la forma es principio de perfección. 
La criatura es lo que es por la forma?!. 


1.7. Las criaturas, según el grado de participación por la forma, 
constituyen una escala descendente de perfecciones, 
desde los espíritus basta la materia 


Toda la creación está escalonada en una jerarquía gradual de 
participación de formas. La belleza, por ejemplo, se participa de 
diversos modos y en diversos grados: en el grado ínfimo está el 
orden mecánico del firmamento visible; en un plano superior, la 
vida seminal y la armonía de las plantas en su infinita variedad; 
más arriba, las maravillas del instinto y de los organismos sensi- 
tivos; y sobre todo, la razón humana, que se acerca a la Belleza 
subsistente. “Ves los cielos: son gran obra de Dios. Ves la tierra, 
Dios hizo los números de las semillas, las diversas clases de gér- 
menes, la multitud de los animales [...]. Y estas cosas son sola- 
mente las visibles. ¿Quién sabrá ponderar dignamente los 
ángeles, las sedes, las dominaciones, los principados, las potes- 
tades? ¿Quién será capaz de alabar dignamente esto mismo que 
palpita en nosotros vigorosamente, haciendo vegetar al cuerpo, 
moviendo los miembros, poniendo en acto los sentidos, abar- 
cando tantas cosas por medio de la memoria, juzgando tantas 
otras por medio del entendimiento?”?, 

Así, cada cosa es lo que es por la forma; y la forma es una 
participación y realización imperfecta de la suprema forma sub- 
sistente. San Agustín se complace en descubrir y describir la 
escala de formas y perfecciones que reflejan jerárquicamente al 
Creador en el mundo visible. “Así, por esta Sabiduría, el sumo 
artífice compuso sus obras, ordenándolas hacia un fin de belle- 
za. Así, aquella bondad no pudo envidiar, desde lo más alto 
hasta lo más bajo, a ninguna hermosura, que sólo de él podía 


= 


31 Cf. De lib. arb. 11 17, 45,32, 1265. 
32 En. in ps.26,2, 12; 36, 205-6: cf. Conf. 1X 10, 24; 32, 774; De gen. ad litt. 
V 5, 14-5; 34, 326; En. ín ps. 148, 15; 37, 1946. 


CAP. 4. DIOS EN EL MUNDO CREADO 293 


provenir; de tal modo que nadie puede alejarse de la Verdad 
misma, sin que sea recibido en alguna imagen de la verdad”", 


1.8. Hilemorfismo universal. Las formas angélicas, 
aunque de derecho mutables, son de hecho inmutables 


La universalidad de la composición hilemórfica de todas las 
criaturas es una simple deducción de los principios establecidos 
sobre la mutabilidad esencial de los seres distintos de Dios. 

En De genesi ad litteram se enseña expresamente que el alma 
humana, por ser mutable y formable, debe tener también su 
materia especial. Como Dios hizo al cuerpo en su razón causal y 
en su materia, también dio al alma “cierta materia en su género, 
de la cual fuera hecha. Porque si el alma fuera una cosa inmuta- 
ble, de ningún modo deberíamos investigar su materia; pero su 
mutabilidad manifiesta con suficiente claridad que a veces se 
hace deforme por los vicios o por los errores, y que otras es for- 
mada por las virtudes y por la doctrina de la verdad, permane- 
ciendo en su naturaleza, por la que es alma [...]. Por eso, quizá 
el alma, antes de ser constituida en la naturaleza que se llama 
alma, cuya hermosura es la virtud o cuya deformidad es el vicio, 
pudo tener en su género alguna materia espiritual, que todavía 
no fuese alma; así como la tierra de la cual fue hecha la carne, ya 
era algo antes de ser carne”?, 

¿Es la materia de los espíritus igual que la de los cuerpos? 
San Agustín tiene cuidado de distinguirlas. Habla de “quasi 
materia” y de “matería pro suo genere spiritualis”. Desde lue- 
go, no hay duda que es una misma materia para todos los 
cuerpos. Pero la materia del alma y de los espíritus puros es 
distinta y superior: “quasi materia”, “materia spiritualis”, etc. 
“Lo espiritual informe es más noble que si fuera cuerpo infor- 


33 Devera rel. 39,72; 34, 154; cf. Ib. 45, 84, 34, 160; Ib., caps. 29-49; 34, 145- 
64; En. ín ps. 144, 13; 37, 1877-9. 

34 De gen. ad lítt. VII 6, 9; 34, 359; cf. Conf. XII 2, 2; 32, 845; De gen. ad 
létt. V 5,13; 34, 326; VIL21, 31; 34, 366; VIL27, 39: 34, 369-70. 
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mado; y lo corpóreo informe es más perfecto que la nada 
absoluta”>, 

Los ángeles, espíritus intelectuales, también son mutables 
por naturaleza y, por tanto, también entrañan la composición 
hilemórfica. Pero por su unión perfecta con Dios se mantienen 
de hecho inmutables: la substancia divina, poseída por el enten- 
dimiento y por la voluntad, les da ese privilegio, si bien la muta- 
bilidad intrínseca no desaparece, pues de otro modo serían 
inmutables como Dios?*. 


1.9. La materia y la forma constituyen un todo, un compuesto 
mutable, término directo y único del acto creador 


Ahora se comprenderá mejor que la materia no puede exis- 
tir sin la forma, como se dijo en el capítulo anterior. La criatura 
es un compuesto esencial de materia y de forma: un todo intrín- 
secamente unido, en el que ni la materia ni la forma tienen exis- 
tencia propia. Ni la materia puede existir independientemente 
de la forma, ni la forma puede subsistir si no es en la materia. Y 
es este compuesto esencial, este todo metafísicamente compac- 
to, el término único y directo del acto creador de Dios: ni la 
materia ni la forma son, estrictamente, creadas por separado, 
sino el conjunto. “Creó, efectivamente, la materia formada”””. La 
sagrada Escritura distingue literariamente en su narración lo 


35 Conf. XML 2, 3; 32, 845; cf. XII, caps. 3-8, 11, 21; 32, 827-9, 830, 837 
(todo sobre la materia); De gen. contra manich. 15, 9, 34, 177-8; De gen. ad lit. liber 
imp. 4; 34, 224-7. 

36  “¿Negáis que hay cierta criatura sublime, unida con casto amor a Dios 
verdadero y verdaderamente eterno que, aunque no sea coeterna con Dios, no se 
suelta de él ni se desliza hacia el cambio y vicisitud de los tiempos sino que descansa 
en la veracísima contemplación de Dios solo? Porque tú, oh Dios, al que te ama en 
cuanto mandas, te muestras a él y lo llamas; y por eso, no se desvía de ti ni de sí mis- 
mo”, Conf. XI 15, 19; 32, 833; cf. XII 12, 15; 32, 831. “Pero tiene dentro la muta- 
bilidad, debido a la cual se oscurecería y se enfriaría, a no ser que unido a ti con 
gran amor brillara y ardiera por ti”, Conf. XIL 15, 21; 32, 833; cf. XIT 9,9; 32, 829; 
XII 11, 12; 32, 830; De gen. ad litt. 11, 3; 34, 247. Sobre el conocimiento angélico 
vesperal y matutino, cf. De gen. ad litt. TV, caps. 29-32; 34, 315-7. 

37 De gen. ad lit. 115, 29; 34, 257. 


CAP. 4. DIOS EN EL MUNDO CREADO 295 


que filosóficamente no se puede distinguir en el tiempo. Por 
eso, la fórmula agustiniana y exacta para expresar el concepto 
complejo es “concrear”?, 

También aquí se nota una corrección decidida y cristiana 
de Platón y de los neoplatónicos en sentido escriturístico. Nada de 
materia preexistente; nada de formación u ordenación de cosas 
a partir de un substrato previamente creado, como si las formas 
no fueran también creadas sino que actuaran desde el mundo de 
las ideas. El sonido no puede emitirse sin articulación, ni vice- 
versa; no puede darse la materia, si no es formada, ni la forma, si 
no es informando a la materia. Materia y forma, en un acto úni- 
co, han sido concreadas??, 


1.10. “Razones seminales”. Nada se produce totalmente nuevo 
después de la originaria creación simultánea, 
en la que unas formas fueron hechas totalmente perfectas 
y otras, en sus “razones seminales” 


La teoría de las “rationes seminales” fue pensada por san 
Agustín para compaginar la simultaneidad de la creación con la 
manifiesta aparición de formas “nuevas” en el mundo. Si Dios ya 
no crea, y si las criaturas, a su vez, no tienen virtud creatriz y, sin 
embargo, aparecen nuevas formas en el mundo, es preciso admi- 
tir que dichas formas estaban latentes en las “razones causales o 
seminales de las cosas”. 

San Agustín afirma decididamente la simultaneidad de la 
creación: todo, hasta el desarrollo sucesivo de los siglos, está de 
una vez, “simul”, creado por Dios. “Cuando creó simultánea- 


38 “Pero estas cosas que de la informidad han sido formadas, evidentemen- 
te se llaman o hechas o fundadas”, Ib. V 5, 14; 34, 326. 

39 Sobre la esencia de la cosa mutable y sobre su composición de materia y 
forma, cf. Conf. XII, caps. 3-13; 32, 827-32, y 834-5; De gen. contra manich. 15, 9; 
34, 178; Ib., caps. 6, 7 y 12; 34, 178-82; De gen. ad litt. liber imp. 3, 10; 34, 223-4; 
Ib. 12,37, 34,235-6; De gen. ad litt. 11,2; 34,247; Ib., caps. 4, 6 y 15; 34,249, 250 
y 257; 11 11; 34, 272; V 5; 34, 325-7; Serm, 214, 2; 38, 1066-7; Contra adv. legis 1, 
caps. 7, 10 y 13; 42, 608-9, 610 y 612. 
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mente todas las cosas [...]”*. “¿Acaso las cosas que eran hechas 
[...], no fueron hechas todas al mismo tiempo?”*!. Para for- 
marse una opinión tan firme contribuyó sin duda el testimonio 
de la sagrada Escritura*?, Quizá influyó también el temor de 
contaminar la acción del Creador, si se introducía de cualquier 
manera la temporalidad. 

Por otra parte, las criaturas no tienen ni pueden tener virtud 
creatriz. Ni los mismos ángeles, superiores en la escala del uni- 
verso, pueden crear nada*, 

Consiguientemente, nada estrictamente nuevo se produce 
en el mundo, sino que “en la íntima contextura de los elementos 
fueron creadas todas las cosas”*%, En De genesí ad litteram se 
describe la creación del hombre, del alma y de la mujer”, y se 
pretende hacer ver que ni el cuerpo del hombre ni el alma ni la 
mujer suponen algo enteramente nuevo respecto de lo creado en 
los días anteriores. Dificultad especial a este respecto ofrecen las 
almas de los hombres, que son creadas individualmente y que no 
comienzan a obrar ni manifestarse hasta la formación del cuer- 
po humano. Esta dificultad condiciona el pensamiento de san 
Agustín sobre el tiempo de la creación del alma humana, para 
salvar a toda costa la simultaneidad de la creación universal*, En 
cualquiera de los modos posibles de origen del alma humana, 
san Agustín concluye que su creación no supone nada nuevo, 
pues Dios la crea “no formando algo que no existe, sino multi- 
plicando lo que ya era o existía”, 

Según eso, los cambios que se verifican en el mundo, no son 
creaciones. No se puede hablar de acción creadora. Las formas 
que aparecen en el desarrollo de los seres a través del tiempo, se 
deben a otra acción: son fruto de energías seminales conservadas 


40 De gen. ad litt. VI 11, 18; 34, 346. 

41 1b,1V33,51;34,318;V 3,6; 34,323; V 6, 19; 34, 327; V 11,27; 34, 330; 
VII 20, 39; 34, 388. : 

42 Cf. Gen 2, 19; Eccles. 18, 1. 

43 Cf. De gen. ad litt. YX 15, 26; 34, 404; IX 15, 28; 34, 404. 

44 De Trín. TI 9, 16; 42, 877-8. 

45 Cf. De gen. ad litt. VI; 34, 339-56; VII; 34, 355-72; 1X; 34, 393-408, 

46 Cf. Parte l, cap. IV: “Origen del alma humana”, pp. 177ss. 

47 Ep.166,5,12; 33,726. 
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por Dios en la entraña de las cosas. “Todo esto nos advierte que 
estas cosas no se refieren a la operación divina de la que des- 
cansó en el séptimo día, sino a esta otra por la que sigue obran- 
do a través de los tiempos hasta ahora”*, “La naturaleza obra 
esto por un impulso interior, ocultísimo para nosotros. Pero si 
Dios le retira la operación íntima por la que la sostiene y la hace, 
inmediatamente, como extinguida, se reducirá a la nada”*, 

Las formas de los cambios proceden, pues, de fuerzas crea- 
das y conservadas por Dios, colocadas en el vientre de la madre 
naturaleza, que actúan cuando les llega el tiempo y cuando las 
circunstancias son favorables. Dichas fuerzas son virtualidades o 
potencias que llevan en gestación a las formas llamadas “nue- 
vas”, pero que, en realidad, no son nuevas, porque ya se encon- 
traban en las cosas creadas “invisiblemente, potencialmente, 
causalmente, como se hacen las cosas futuras que todavía no 
están hechas”, Son, en una palabra, “las razones seminales”. La 
expresión está tomada literalmente de los estoicos. 

El modo de obrar de dichas “razones seminales” se describe 
en De genesi ad litteram: “Porque si aquellas primeras obras de 
Dios, cuando creó todo simultáneamente, no hubieran quedado 
perfectas en su modo, sin duda habría que añadirse después lo 
que entonces les faltara para su perfección; como la perfección de 
un conjunto consta de dos mitades, como partes de un todo, con 
cuya unión se completa el todo mismo del que son partes. 
Nuevamente, si tales obras fueran perfectas, como son perfectas 
las naturalezas cuando se manifiestan en formas definitivas y en 
actos, resultaría que después, en el curso del tiempo, o no se pro- 
duciría nada nuevo en dichas naturalezas, o Dios no cesaría de 
obrar en las formas que surgirían a su debido tiempo. Ahora bien, 
como las naturalezas mismas que Dios creó simultáneamente al 
principio, para que se desarrollaran en tiempos sucesivos, en cier- 
to modo ya quedaban completas y en cierto modo sólo comenza- 
das: completas ciertamente, porque nada llevan en sus propias 
naturalezas, por las que obran en el curso de los tiempos, que no 


48 De gen. ad litt. V1 3,5; 34,341. 
49 Ib.IX 15,27; 34, 404; cf. TX 15, 28; 34, 403-4. 
50 1b.VI6, 10; 34, 343. 
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esté contenido causalmente en ellas; comenzadas, porque eran 
como ciertas semillas de lo futuro, que se habrían de manifestar a 
través del curso de los tiempos en los lugares oportunos””!. 

La naturaleza está grávida “de causas de seres nuevos: las 
cuales no son creadas en el mundo sino por aquella suma esen- 
cia, en la que ni nada nace ni nada perece, ni comienza ni deja de 
ser nada””, Las formas están en gestación y germen, “pero se 
manifiestan en circunstancias apropiadas””, Están ya completas, 
puesto que nada de lo que pueda aparecer en los cambios pro- 
cede de otra causa; pero están incompletas, ya que son núcleos 
embrionales que necesitan desenvolverse. En resumen, fueron 
creadas, colocadas y conservadas por Dios, y su desarrollo se 
debe enteramente al impulso recibido en la creación. 


1.11. Ciertas naturalezas fueron creadas en estado perfecto; 
otras “en sus razones seminales o causales” 


Las naturalezas que fueron creadas por Dios en estado per- 
fecto desde el principio fueron los ángeles”, el día o la luz, el fir- 
mamento, los cuatro elementos (tierra, agua, aire y fuego), los 
astros” y el alma del hombre”. 


51 1b.V111, 18; 34, 346; cf. VII 22, 32; 34, 366-7. 

52 De Trin. 111 11, 16; 42, 878. 

53 lb. 

54 “Y nos inclinamos hacia aquella sentencia que defiende que Dios, desde 
el principio del tiempo, creó todas la cosas a la vez; algunas con sus naturalezas 
formadas y otras preformadas en sus causas”, De gen. ad litt. VI 28, 42; 34, 371; c£. 
VI 10, 17; 34, 346. 

55 “Se entiende con el nombre de cielo la criatura espiritual ya hecha y for- 
mada”, Ib, 19, 15; 34, 252; cf. 11 8, 16-9; 34, 369-70; De gen. ad litt. liber imp. 3, 6; 
34, 222. 

56 “Desde el principio del tiempo, cuando fue hecho el día, fue fundado el 
mundo, en cuyos elementos también fueron fundadas las cosas que nacerían al lle- 
gar el tiempo oportuno, como los árboles y los animales, cada uno en su género. Y 
no hay que creer que los astros fueron creados y escondidos en los elementos del 
mundo y que luego salieron a la existencia, al llegar el tiempo oportuno y que apa- 
recieron en estas formas que brillan en el cielo, sino que fueron creados todos al 
mismo tiempo en el número senario de perfección, cuando fue hecho el día”, De 
gen. ad litt VIT 1,2;34, 339, 

57 “El alma sería creada cuando fue creado el día”, Ib. VI 24, 35; 34, 368. 
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Las naturalezas creadas en embrión o “en sus razones semi- 
nales” fueron los gérmenes primordiales de todos los seres 
vivientes, tanto vegetales como sensitivos*%, y el cuerpo de 
Adán”. 

El universo actual, en su desarrollo temporal, es el conjunto 
de estas dos clases de naturalezas, que ya estaba completo al 
salir de las manos de Dios, puesto que todas las operaciones y 
cambios a través de los siglos proceden de causas o energías ya 
creadas; pero que estaba y está sin desarrollar, y que se desen- 
volverá sucesivamente cuando las virtualidades todavía latentes 
se desplieguen en circunstancias favorables. En el mundo, pues, 
nada hay que no se deba a la acción creadora de Dios. “Lo que 
toda cosa va manifestando y desplegando en su desarrollo natu- 
ral en el tiempo conveniente, ya lo contenía antes oculto, aunque 
no en especie ni en tamaño corpóreo, pero sí en la semilla de su 
naturaleza”, 

Se puede decir que el desarrollo de estas virtualidades va 
dando lugar a la historia del mundo. Durar el mundo es evolu- 
cionar, desarrollarse; ahora bien, el desarrollo se va realizando 
conforme a las potencialidades puestas por Dios en la natura- 
leza**, El mundo se va desarrollando en su historia conforme a 
principios o causas originales. Esto no quiere decir que la filo- 


58 “Aquí se insinúa, según pienso, que las cosas fueron hechas con interva- 
los de tiempo, a partir de la primera constitución de la criatura, cuando todas fue- 
ron hechas al mismo tiempo. Y justamente todo comenzó de aquel primer elemento 
del cual nacen todos los géneros de animales, de hierbas y de árboles, para que rea- 
licen sus números temporales, que llevan distribuidos en sus propias naturalezas”, 
De gen. ad litt. V 7,20; 34, 328; cf. V 4, 9-11; 34, 324; De gen. ad litt. liber imp. 3, 
10; 34, 224. 

59 “Me preguntará entonces cómo (fue creado el hombre). Responderé: 
invisiblemente, potencialmente, causalmente, como se hacen las cosas futuras, que 
todavía no están hechas”, De gen. ad litt. VI 6, 10; 34, 343; cf. VI 5,7; 34, 342; VI 
9,16; 34, 345-6; VI 11, 19; 34, 347; IX 17, 31; 34, 405-6; IX 18; 34, 406-8. 

60 De gen. ad litt. 11 15,30; 34, 276; c£. V 23, 45; 34, 338. 

61 “En la cual razón, introducida en la materia corporal de cada cuerpo, 
por así decirlo, está como comenzado lo que todavía no es; es más, está escon- 
dido, pero con la llegada del tiempo será, mejor dicho, aparecerá”, De civ. Def 
XXI 14; 41, 777. Este texto se refiere concretamente al desarrollo del niño; pero 
es aplicación de la doctrina de las “rationes seminales”; cf. De gen. ad litt. 1 14, 
23; 34, 288-9. 
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sofía agustiniana no deje lugar a la intervención de otras fuerzas 
sobrenaturales, como el milagro, etc.%, 


1.12. Las “razones seminales” no son semillas como las de los 
vegetales; son de naturaleza húmeda. Tampoco son ideas 
o formas de un mundo transcendente, sino realidades 
físicas situadas en el espacto y en el tiempo 


Aunque se comparan con frecuencia a las semillas de los 
vegetales, las “razones seminales” no son gérmenes específicos y 
visibles, como un grano de trigo o una nuez. Son, sencillamente, 
virtualidades que encierran en su seno el porvenir y las formas 
que irán apareciendo en los cambios. La comparación con las 
semillas no deja de ser una metáfora. “Hay, efectivamente, algu- 
na semejanza entre las semillas y las “razones”, ya que en ambas 
de algún modo se halla resumido lo que serán después; pero las 
causas seminales son anteriores a las semillas visibles”*, 

Aunque la constitución física de las “razones seminales” nos 
sea desconocida, puede afirmarse que son de naturaleza húme- 
da. Es decir, están hechas con uno de los cuatro elementos, el 
agua, que es el elemento de la fecundidad. “Realmente, todos 
estos elementos primordiales de las semillas, y de aquello de 
donde se engendra toda carne, y de lo que da origen a todos los 
frutos, son húmedos y se forman de humor”*, También se com- 
paran a los números”, 


62 “Y de estos orígenes primordiales de las cosas, todo lo que se engendra 
toma el nacimiento a su debido tiempo, su progreso, los fines y su muerte, confor- 
me a su género [...]. En este movimiento y curso natural de las cosas, la potestad 
del Creador tiene la facultad de hacer en dichas cosas algo diferente de lo que las 
razones seminales contienen; pero de lo que no puso Dios en ellas (razones semi- 
nales), ni el mismo Dios puede hacer nada [...], pues no es más poderoso que él 
mismo”, De gen. ad litt. YX 17, 32; 34, 406; cf. VI 17, 28; 34, 350-1. 

63 De gen. ad litt. V1 6, 11; 34, 343. 

64 1b.V 7,20; 34, 328; cf. VI 10, 17; 34, 346. 

65 “Por otra noticia se deduce que en la naturaleza hay algo escondido de 
donde son sacados a la luz los números ocultos”, Ib. VI 16, 27; 34, 350; cf. V 7, 20; 
34, 328. El número sería la razón intimísima de la fecundidad de las “ratíones”. 
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La comparación con los números no significa que las “razo- 
nes” sean ideas o formas transcendentes, como las de Plotino, 
con realidad espiritual, que se comuniquen a las cosas para for- 
marlas y darles el ser. Las “razones” agustinianas son algo muy 
diferente: son realidades físicas y materiales, concretas y exis- 
tentes en el mundo del espacio y del tiempo. Esto se deduce de 
todas las descripciones; aunque su realidad no sea tan prefigu- 
rada como las de las semillas, que contienen ya en pequeño 
todas las partes del árbol que luego se desarrollará%, 


1.13. La teoría de las “razones seminales” es evolucionista, 
no transformista 


Está a la vista que la doctrina de las “razones seminales” no 
se aviene con un fijismo rígido ni con los periodos cíclicos grie- 
gos; más bien es evolucionista, ya que la historia del mundo no 
se repite sino que se desenvuelve en un despliegue continuo de 
efectos nuevos. Pero este evolucionismo no es transformista, al 
estilo del de Darwin, puesto que las “razones” son un elemento 
de fijeza y de estabilidad: en el mundo no aparecerá nada que no 
esté contenido en germen en las energías causales. “Y los ele- 
mentos de este mundo corpóreo tienen ya su fuerza y su cuali- 
dad definidas, de modo que está determinado qué es lo que 
puede y qué es lo que no puede cada uno, y está fijado qué es lo 
que puede hacerse y qué no puede hacerse también de cada 
uno. De estos elementos primordiales de las cosas, todas las 
cosas que se engendran toman a su debido tiempo su origen y 
su desarrollo, así como sus fines y su desaparición en cada 
género”. Si una “razón” está destinada para dar lugar a la 
forma de un determinado animal, desarrollará dicha forma, en 


66 “¿Qué son estas razones causales? [...]. Hubo alguna razón oculta del 
cuerpo humano, conforme a la cual sería formado; pero también había una mate- 
ria de la que sería formado efectivamente, es decir, la tierra, en la cual puede verse 
que dicha razón estaba oculta como en una semilla”, 1h. VIT 22, 32; 34, 367; c£ TI 
14, 23; 34, 388-9; VI 15, 26; 34, 349-350; De civ. Dei XXU 14; 41,777. 

67 De gen. ad litt. YX 17, 32; 34, 406. 
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circunstancias favorables, hasta su constitución perfecta y en su 
especie propia; pero la virtualidad se agota ahí, sin que haya 
posibilidad de que en esa línea surjan nuevas especies. En todo 
caso, si la misma “razón” contuviera en su germen toda una 
serie de especies, no habría duda de que la transformación se 
debía al primer impulso y fuerza creados por Dios y comprimi- 
dos en la semilla original. 

En último término, es Dios solo quien con su acción creatriz 
y conservativa dirige el desenvolvimiento de la naturaleza. Los 
seres creados no tienen fuerza alguna creatriz, como se supone 
implícitamente en el evolucionismo transformista rígido. Los 
padres, por ejemplo, no hacen sino unir los elementos que Dios 
puso previamente en ellos, para producir los hijos. Las “razones 
seminales” no son, como en Aristóteles, causas segundas que 
“sacan las formas de la materia”, sino que se limitan a hacer 
aparecer lo que estaba latente y, en cierto modo, preformado%. 

La teoría de las “razones seminales” sería también la clave 
para solucionar una dificultad que ofrece la sagrada Escritura, 
en la que aparecen como dos creaciones del hombre: una, en 
Gen 1, 26-7, y otra, en Gen 2, 7. Evidentemente, no puede tra- 
tarse de dos creaciones distintas del mismo hombre ni de dos 
fases de la misma creación, pues ésta fue simultánea. La prime- 
ra se referiría a la creación del alma completa, mientras la segun- 
da sería la formación de los cuerpos de Adán y Eva. Usando un 
lenguaje más agustiniano: en Gen 1, 26-7, se narraría la creación 
espiritual y la formación “en razón seminal” del cuerpo; en Gen 
2,7, se hablaría del desarrollo de la “razón seminal” del cuerpo 
humano a través de los siglos*”. 

La inserción de la gracia en la naturaleza humana también 
podría explicarse por el desarrollo en el hombre de una “razón” 
escondida por Dios”, 


68 C£.1b.1X 15,27; 34, 404; cf. IX 16, 29; 34, 404-5; De cív. Deí XI 25; 41, 
374; XXU 24, 2; 41, 788-9; De Trin. VI 8, 14-5; 42, 876-7; UI 9, 16-8; 42, 877-9, 

69 Cf. De gen. ad litt. V1 3, 4; 34, 340; VII 24, 35; 34, 368. 

70  “Porlo cual, todas las cosas que para significar esta gracia fueron hechas, 


no conforme al curso natural de las cosas sino milagrosamente, tenían sus causas 
también escondidas en Dios”, Ib. VI 18, 34; 34, 407; cf. Ser. 26, 5-6; 38, 173-4. 
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2. ELTIEMPO 


2.1. La noción de tiempo, relacionada con la de ser mutable, 
es clave para ciertos problemas sobre la creación 


Entrañablemente relacionado con el ser mutable, como la 
eternidad con el vere esse, el tiempo constituye uno de los mis- 
terios que fascina con fuerza al genio filosófico de Agustín. La 
creación, tanto activa como pasivamente considerada, plantea 
problemas cuya solución supone una filosofía sobre el tiempo. 
Los análisis que sobre el tiempo hizo el Doctor de Hipona son 
insuperables; las fórmulas en que condensó sus resultados son 
clásicas y definitivas. 


2.2. El tiempo es una noción correlativa con la de eternidad: 
pero tiempo y eternidad son dos realidades esencialmente 
distintas y están en planos especificamente diversos. 

Los ciclos griegos y el proceso eterno plotínico 
homogeneizan tiempo y eternidad 


Tiempo y eternidad se relacionan entre sí como ser mutable 
y ser inmutable; pero son dos realidades metafísicas esencial- 
mente distintas, como lo son el ser necesario y el ser contingen- 
te, que están colocados en dos planos específicamente diversos 
y que hacen imposible toda homologación. 

Por una parte, la razón humana conoce que lo inmutable y, 
por tanto, la eternidad es lo originario, lo auténtico, el vere 
esse; por eso, el filósofo siente la tentación de hacer del tiempo 
una degradación en la misma línea de la eternidad. Por otra, el 
hombre no tiene experiencia directa de la eternidad, sino del 
tiempo; la eternidad es un concepto que se construye a partir 
del tiempo; la tentación ahora es de elaborar una noción de 
eternidad subsidiaria de la de tiempo. En el primer caso, resul- 
ta un tiempo que es como parte de la eternidad, un tiempo eter- 
nizado; en el segundo, una duración eterna como temporalizada, 
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un tiempo sin imperfecciones de principio ni de fin. Este vicio 
radical afecta a la filosofía griega anterior a san Agustín. 

La filosofía clásica griega concibe el tiempo en la misma línea 
de la eternidad; mejor, la eternidad, en la línea del tiempo. Y es 
que el comienzo del mundo supone una dificultad insuperable 
para los antiguos: si el mundo ha comenzado, ha debido haber 
antes un momento en que no existía y, por consiguiente, ha debi- 
do surgir de la nada, lo cual, para el pensamiento griego, que no 
puede concebir la creación, es absurdo. Lógicamente, pues, el 
mundo debe ser eterno, entendiendo la eternidad como duración 
sin principio ni fin: duración perpetua en ambos sentidos. Así, se 
suponen envueltos en una misma duración homogénea a todos 
los seres: a Dios y al mundo. El mundo, aunque dependiendo 
esencialmente de Dios, coexiste con él dentro de una misma dura- 
ción absoluta. Dios, motor inmóvil, y mundo, móvil esencial, exis- 
ten desde toda “la eternidad”. Y aun suponiendo que, por un 
absurdo, el mundo hubiera tenido principio temporal, el griego 
imagina una duración anterior al principio, vacía, absoluta, sin 
objeto y sin mundo: el principio del mundo habría coincidido con 
un momento determinado de dicha duración. El principio del 
tiempo, como el límite del espacio, es impensable y absurdo: siem- 
pre surge un antes, como en el espacio siempre hay un más allá. 

Aquí, el tiempo está elevado a la categoría de eternidad, 
aunque se trate de una eternidad disminuida. Tiempo y eterni- 
dad se reducen a dos duraciones de la misma especie, que pue- 
den diferenciarse cuantitativamente, pero que en calidad son 
iguales. En todo caso, serían dos duraciones numéricamente dis- 
tintas y paralelas que correrían en un mismo plano. Envueltos en 
una misma duración, el ser inmutable extendería su existencia 
sin cambio alguno, mientras que el mutable experimentaría cam- 
bios. De la eternidad al tiempo hay tránsito gradual: sólo se dife- 
rencian en densidad. Para Aristóteles mismo, que define el 
tiempo como número o medida del movimiento, existe un tiem- 
po infinito, que comprende todos los tiempos de todos los seres 
y que es, ni más ni menos, la “eternidad””.. 


71  C£. De gener. et corrupt. 333b 31; Physica, 265b 1b 8. 
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En esta filosofía que homogeneiza las duraciones temporal y 
eterna, el origen del mundo plantea una dificultad insuperable, 
no sólo por parte del mundo mismo, que vendría de la nada y 
que tendría razón para venir al ser en un momento de la dura- 
ción eterna más que en otra, sino por parte de Dios. Si el mun- 
do comienza en un momento determinado de la duración 
eterna, se ve comprometida la inmutabilidad de Dios, que el 
griego tiene que salvar también a toda costa: o el mundo inci- 
piente llega al ser sin contar con la voluntad de Dios, y entonces 
es Dios quien resulta dependiente, puesto que la voluntad divi- 
na no dominaría todas las cosas; o ha sido una decisión de Dios 
la que ha originado al mundo, y entonces no se puede explicar 
cómo ni por qué Dios, que es inmutable en su esencia, ha cam- 
biado de voluntad. 

Para eliminar estas dificultades, insolubles dentro de la 
homogeneización del tiempo y de la eternidad, los griegos con- 
cibieron los periodos cíclicos: la duración circular, en la que el 
principio y el fin quedan superados, al menos aparentemente: 
el movimiento y la duración circulares son eternos; nada 
comienza ni nada termina; no se puede encontrar un punto que 
sea el principio o el fin, puesto que todo punto es principio y fin, 
al mismo tiempo. 

La eternidad griega es un tiempo despojado de sus imper- 
fecciones, de principio y de fin; es claramente una eternidad 
temporalizada. 

Plotino intenta superar las dificultades del principio del 
mundo y de la inmutabilidad de Dios con una filosofía más hon- 
da y más metafísica. También homogeneiza la duración tempo- 
ral y la eterna; pero, al revés de los griegos antiguos, eterniza el 
tiempo. El Uno, potencia infinita, produce necesariamente, 
eternamente, al mundo; y el mundo, en un proceso de vuelta 
también necesario y eterno, se reintegra al Uno. El desarrollo 
del mundo en su historia aparece a las facultades imperfectas del 
hombre como sucesivo y temporal por efecto de un espejismo; 
pero, en realidad, tanto el origen como el fin, la salida como la 
llegada de vuelta, no son momentos o fases temporales sino 
racionales y necesarios. 
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El mundo es producido por el Uno desde la intimidad de su 
eternidad: todo el proceso mundano sucede en un instante y 
está sucediendo simultáneamente y siempre. Ni siquiera se 
podría hablar de “un instante” ni de “simultaneidad”, porque 
dicho proceso no es temporal, sino racional: como el ciclo de un 
teorema o de un raciocinio, que la razón humana desglosa en 
momentos distintos, pero que en realidad no tiene tiempos, pues 
la consecuencia no es posterior a las premisas: aquélla está con- 
tenida en éstas eternamente. El espejismo de la sucesión des- 
aparece, si el hombre logra mirar directa e intuitivamente al 
Uno en el éxtasis. 

Los ciclos periódicos griegos se resuelven, en Plotino, en un 
solo ciclo, en un solo proceso racional y eterno. El tiempo es una 
apariencia; si es lícita la expresión, el tiempo no es sino un aspec- 
to humano o mundano de la eternidad. El proceso del universo 
es un círculo único y simultáneo, umbilicalmente unido al Uno, 
a la eternidad. El tiempo de Plotino es un tiempo eternizado. El 
principio temporal, dificultad temida también por los neoplató- 
nicos, queda eliminado a costa de destruir el tiempo, identifi- 
cándolo con la eternidad. 


2.3. El tiempo, en la filosofía agustiniana, es irreductible 
a la eternidad: el tiempo y la eternidad son dos duraciones 
especificamente diversas, intrínsecamente relacionadas 
con dos realidades esencialmente distintas: el ser mutable 
y el ser inmutable. Tiempo metafísico 


Eternidad es, sencillamente, la existencia o duración de 
Dios, que es el Ser infinito, que excluye todo cambio por esen- 
cia y que, por tanto, no admite ni principio ni fin, que serían los 
cambios más radicales. Dios, vere esse: ni fue ni será; no tiene ni 
pasado ni futuro, que entrañan esencialmente el no ser. El que 
fue o será, no es el ser, porque le falta algo. “En qué consiste el 
ser mismo, dígaselo al corazón, dígalo interiormente, hable en la 
intimidad; oiga el hombre interior, entienda la mente el ser ver- 
dadero: no es otra cosa sino ser siempre del mismo modo [...]. 
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Porque cualquier cosa, de cualquiera perfección de que está 
dotada, si es mutable, no es con verdad; pues no se encuentra el 
ser verdadero donde hay ser y no ser””?. Por eso, Dios es su 
propia eternidad; la eternidad es la propia substancia o ser infi- 
nito de Dios”. 

Por el contrario, el tiempo es la existencia fragmentaria de 
un ser fragmentario, de una realidad que es y no es. El ser crea- 
do, finito y contingente, compuesto de ser y no ser, tiende a la 
destrucción y hacia la perfección, a hacerse o a deshacerse, a 
engendrarse o a corromperse, a conseguir el ser que le falta o 
a perder el que tiene. Fue y será, porque no “es verdaderamen- 
te”: tiene pasado y futuro. Es tiempo. 

El tiempo, metafísicamente, no es sino la existencia mutable 
y por tanto sucesiva de la criatura. Como la eternidad, tampoco 
el tiempo es una duración absoluta y vacía, que exista indepen- 
dientemente de las cosas que cambian. “Pues si no hubiera 
movimiento, no habría tampoco tiempo””*, Ni el principio ni el 
fin son esenciales al tiempo; podría concebirse una realidad 
temporal que ni haya comenzado ni termine nunca. Lo consti- 
tutivo del tiempo es el cambio y la sucesión. Por eso, aunque 
existiera un mundo que no había comenzado y que no tendrá 
fin, este mundo no es coeterno con Dios. La duración eterna y la 
duración temporal son dos magnitudes heterogéneas, que no 
admiten comparación, porque las realidades en que se funda- 
mentan, son también heterogéneas. Sólo un modo de pensar 
antropomórfico las equipara y las relaciona. Como un cuerpo 
no puede compararse en tamaño a un espíritu, así el tiempo no 


72 In loann. ev. 38, 10; 35, 1680. “En la eternidad nada pasa, y nada es futu- 
ro”, De vera rel, 49, 97; 34, 165; cf. De civ. Dei XI 6; 41, 321; De gen. ad litt. liber 
imp. 3,8,34, 23. 

73 “Los años de Dios no son otra cosa que él mismo. Porque los años de 
Dios son la eternidad de Dios, que no tienen nada mudable; allí no hay nada pasa- 
do, que ya no exista, nada futuro, que todavía no exista. Allí no hay otra cosa que 
“es”; no hay allí fue” ni “será”, porque lo que fue ya no es, y lo que será todavía no 
es; lo que allí es, simplemente “es”, En. in ps. 101,2, 10; 37, 1311. 

74 De gen. ad litt. V 5, 12; 34, 325; cf. Conf. XI, caps. 3-31; 32, 811-26; De 
gen. ad litt. liber imp. 3, 8; 34, 223. “Donde no hay criatura alguna, con cuyos 
mudables movimientos se hacen los tiempos, no puede haber tiempo alguno”, De 
civ. Dei X11 15, 2; 41, 364. 
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puede compararse en duración con la eternidad”. Hay contra- 
dicción entre lo mutable y lo eterno”*. 

Por esta razón, la materia, que no cambia ni puede cambiar, 
porque es informe, no está sujeta al tiempo, es infratemporal; lo 
cual no quiere decir que sea perpetua o eterna”. En todo caso, 
la materia informe daría lugar a un movimiento puro, difícil de 
definir, que no tendría nada que ver con el tiempo, porque no 
hay tiempo mientras no haya cambio”, 

Igualmente, los ángeles, que por su estrecha unión con Dios 
por la visión beatífica son de hecho inmutables, tampoco están 
sujetos al cambio ni al tiempo: son supratemporales, aunque no 
coeternos con Dios”. 

Diríase que el ser y no ser de la criatura mutable se excluyen, 
se rechazan, desplegando la existencia en el tiempo metafísico. 

Toda cuestión que implique una comparación o adecua- 
ción del tiempo con la eternidad es un pseudoproblema pro- 
puesto por el hombre, en cuya fantasía temporalizada se 
confunde la eternidad con una duración temporal sin principio 
ni fin, como si fuera una magnitud longitudinal y divisible. Las 
preguntas: ¿Qué hacía Dios antes de crear el mundo? ¿Existía 
algo antes de las cosas creadas?, están formuladas con catego- 
rías imaginativas, no racionales. Dios no precede al mundo ni al 
tiempo en el tiempo, ni es posterior al tiempo que, por suposi- 
ción, se acaba. Domina todos los tiempos desde el seno de su 


75 Cf. apartado 2.2., en el cap. III de esta segunda Parte, p. 254. 

76 “Nada de lo que es mudable es eterno: pero nuestro Dios es eterno”, 
Conf. XI 15, 18; 32, 829. 

77 “Esta informidad, la tierra invisible y desordenada, no fue contada en los 
días. Porque donde no hay especie alguna, no hay orden, no viene ni pasa nada; y 
donde no sucede esto, no hay días ni vicisitud de espacios temporales”, Ib. XI 9, 
9,32, 829. 

78 “Y la otra cosa (que hiciste, y que carece de tiempo) era de tal modo 
informe que no tenía una forma, de movimiento o de reposo, de la que pudiera 
cambiar a otra forma, y que, por ello, estuviera sometida al tiempo”, Conf. XI 12, 
15; 32, 831; cf. XI 15, 22; 32, 834. 

Tal vez, este concepto de duración infratemporal ayudaría a la exégesis del 
Génesis, armonizando la creación simultánea con la narración por días: los dos pri- 
meros no serían sucesivos, porque se trata de la creación del cielo y de la tierra 
informes. 


79 Cf. Conf. XU 9, 9; 32, 829; XII 12, 15; 32, 831; XII 15, 19; 32, 832-3. 
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eternidad”, Las aporías griegas sobre el principio del mundo y 
del tiempo, los problemas sobre el cambio en la decisión de 
Dios creador y providente, se esfuman y desvanecen ante los 
conceptos metafísicos agustinianos de tiempo y de eternidad. 


2.4. En la concepción agustiniana, el tiempo es irreductible 
a la eternidad, porque la existencia del Ser inmutable 
es independiente del ser mutable; en la filosofía griega 
y en la de los neoplatónicos, tiempo y eternidad 
son duraciones de la misma especie, porque Dios 
y mundo tienen una interdependencia mutua 


La profunda diferencia entre el concepto de tiempo agusti- 
niano y el de la filosofía griega y neoplatónica enraíza en el modo 
de entender la relación entre Dios y el mundo. Aristóteles ya 
comienza demostrando la existencia de Dios a partir de la exis- 
tencia del mundo, que está ahí como una realidad inmediata y 
experimental y que no ha podido tener principio temporal; le 
hace falta Dios para explicar el mundo, que es lo que le intere- 
sa. Así, resulta que el Ser primero viene a ser la dovela central 
que sostiene todo el arco del mundo, o el pivote en que encajan 
y que mueve todos los engranajes del universo visible. La depen- 
dencia conceptual y real de Dios respecto del mundo está a la 
vista. Por eso, quizá, el Estagirita se esfuerza tanto en contrape- 
sar dicha dependencia, proyectando a Dios como causa final, no 
eficiente, de todas las cosas; destacando la causalidad final, 
intenta liberar a Dios de la conexión necesaria que lo ata al 
mundo: la causa final se ejerce sin actuar directamente sobre lo 
causado, casi sin conocerlo; parece como sí fueran las cosas las 
que van hacia Dios, sin que Dios ejerza sobre ellas ninguna 


80 “Ni tú precedes en el tiempo a los tiempos, pues de otro modo no prece- 
derías a todos los tiempos [...]. Todos tus años permanecen simultáneamente, por- 
que permanecen [...]. Tus años son un día; y tu día no equivale a todos los días sino 
a hoy, porque tu hoy no da lugar al mañana, ni sucede al ayer. El día de hoy tuyo es 
la eternidad [...]. Tú hiciste todos los tiempos y eres antes de todos los tiempos; y 
tampoco hubo un tiempo en que no existía el tiempo”, Conf. XI 13, 16; 32, 815. 
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actividad. Pero, a pesar de estos esfuerzos, si el mundo es per- 
petuo y si Dios es imprescindible para el sostenimiento de aquél, 
el Ser necesario aparece como una pieza más, aunque sea la 
principal, del universo. Y, en consecuencia, Dios y mundo que- 
dan involucrados en una misma duración: el movimiento del 
mundo es eterno, y en este movimiento queda implicado y com- 
prometido Dios mismo. Eternidad temporalizada. Duración de 
Dios subordinada a duración del mundo. 

También Plotino intenta independizar a toda costa al Uno 
del universo. El Uno ni siquiera es ser: es algo totalmente equí- 
voco respecto del ser y del mundo. Pero lo cierto es que el Uno 
produce necesariamente el universo, y éste queda como un 
apéndice eterno de Dios; por eso, la duración del mundo está 
como incorporada y asimilada a la del Uno. El tiempo ha sido 
eternizado. 

Para san Agustín, Dios es el Ser necesario, inmutable y eter- 
no. Su infinitud no necesita de nada. Su potencia infinita y su 
actividad necesaria se realizan “ad intra”: vida interior trinitaria. 
El mundo no es un despliegue racional y necesario, sino que es 
producido libremente. Esta libertad de la creación tiene la virtud 
de ligar al mundo con Dios sin que Dios quede subordinado al 
mundo. La existencia de Dios se explica por sí misma, indepen- 
dientemente del mundo. Por tanto, la duración de Dios, que no 
es otra cosa que su propia existencia, es también independiente 
de la duración del mundo. No es solamente independiente, sino 
esencialmente diversa y opuesta. Los problemas insolubles para 
los griegos no tienen sentido en san Agustín. El principio del 
mundo, los cambios, el desarrollo, etc., no afectan para nada a 
Dios, que vive en su eternidad. Plotino no puede menos de pen- 
sar en la coeternidad del mundo; para san Agustín, es contra- 
dictoria, pues el mundo creado de la nada y mutable no puede 
ser inmutable y eterno. 

Partiendo de los principios cristianos sobre la creación, san 
Agustín puede pensar dos cosas: que el universo ha tenido, 
además de relación causal, principio temporal; o que no ha teni- 
do inicio temporal sino que ha sido creado “ab aeterno”, por usar 
la expresión tradicional. En ambas hipótesis, el mundo es esen- 
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cialmente temporal, y de ningún modo puede ser coeterno con 
Dios, ya que mutable o creado y eterno se excluyen. Como no se 
puede afirmar sin contradicción que el mundo es inmenso, tam- 
poco se puede decir que es eterno. Los platónicos replican, con 
un ingenioso ejemplo, que una cosa puede ser hecha y, a la vez, 
eterna o coeterna: un pie que desde toda la eternidad estuviera 
puesto en el polvo, produciría una huella, la cual, sin duda, sería 
también eterna como el pie. En la metáfora, que no expresa con 
estricta propiedad los conceptos que se quieren comparar, se 
confunde nuevamente la duración sucesiva sin principio tem- 
poral ni fin con la duración eterna e inmóvil!, 

La eternidad de las criaturas repugna a la razón y a la fe*?, 
porque entre la criatura y la eternidad está el abismo de la nada, 
de la mutabilidad. 

Estas nociones de tiempo y de eternidad dan la clave para 
plantear en sus justos términos y solucionar ciertos problemas 
sobre la relación del mundo con Dios. Concretamente, la cues- 
tión del origen temporal del mundo encuentra una salida razo- 
nable; y dígase lo mismo del pretendido cambio de voluntad en 
Dios*. La unicidad de la voluntad en Dios y la eternidad divina 
son perfectamente compatibles con la multiplicidad y con la 
sucesión de los efectos creados. Mientras los efectos creados se 
despliegan en el espacio y en el tiempo, la decisión divina siem- 
pre queda dentro de la eternidad. 


81  C£. De civ. Dei X 31; 41, 311. El texto se refiere concretamente a la pre- 
tendida coeternidad del alma en los platónicos, que creían que para que el alma fue- 
ra inmortal era necesario no haber tenido principio, San Agustín responde que la 
felicidad del alma, evidentemente, tiene principio, ya que manifiestamente es des- 
graciada en este mundo y, sin embargo, no tendrá fin; luego puede haber alguna 
cosa con principio que no tenga fin; cf. Ib. XII 15, 41, 363-5. 

82 Cf. Ib. XII 15; 41, 363-5. 

83 Cf. apartado 2.3., en el cap. III de esta segunda Parte, p. 256. 
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2.5. Tiempo psicológico o fenomenología del tiempo. 
Medida del tiempo. “Distentio animt”. 
Subjetividad del tiempo 


San Agustín intuyó que en el misterio de tiempo tenía gran 
parte que ver la conciencia y que, para revelar en lo posible su 
naturaleza, había que hacer una fenomenología del sujeto que lo 
padece y lo percibe. En las Confesiones se hace un análisis feno- 
menológico exhaustivo y delicadísimo de cómo es afectada la 
conciencia por la mutación temporal. 

Desde el principio se reconoce que el estudio del tiempo 
ofrece dificultades hondas. “¿Qué es, pues, el tiempo? Si nadie 
me lo pregunta, lo sé; si pretendo explicarlo al que me lo pre- 
gunta, no lo sé: pero puedo decir con plena seguridad que com- 
prendo que si nada pasara, no habría tiempo pretérito; y si nada 
sucediera de nuevo, no habría tiempo futuro; y si nada existiera, 
no habría tiempo alguno”**, 

Efectivamente, el tiempo presenta aporías indescifrables. Se 
hacen referencias familiares a la duración larga o corta del tiem- 
po pasado o del futuro. Pero ¿cómo puede ser largo o corto el 
pasado que ya no existe, o el futuro que todavía no es?% Por otra 
parte, el presente, que es el único tiempo del que se puede afir- 
mar que es, es tan corto que, si se le atribuye alguna extensión, 
por pequeña que sea, ya consta de pasado y de futuro, sin poder- 
se llamar presente; para ser estrictamente presente, debe redu- 
cirse a un punto o instante inextenso e indivisible: es decir, a una 
cantidad que no existe ni puede existir%, 


84 Conf. X114, 17; 32, 816. 

85 Cf. Ib, X115, 20; 32, 817; XI 14, 17; 32, 816. 

86 “Si algo se puede entender del tiempo, que se puede dividir en partes 
inextensas y pequeñísimas de momentos, esto es lo que se llama presente. Pero lo 
que vuela apresuradamente del pasado al futuro, no tiene la más mínima extensión, 
ya que se divide en pasado y futuro: el presente no tiene espacio alguno [...]. 
Porque lo que va a ser futuro, no es largo, ya que lo que va a ser largo, todavía no 
existe; será largo, cuando hay futuro, para que pueda ser largo. Ya con voces gran- 
des clama el presente que tampoco puede ser largo”, 1b. X1 14, 17; 32, 816. 
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Esto quiere decir que tanto el pasado como el futuro, si tie- 
nen alguna realidad, deben tenerla como presentes, porque en 
calidad de pasado o de futuro no existen. El tiempo no es una 
cinta que vaya pasando delante de los ojos, cuyas partes existan 
todas y de las cuales sólo aparece la que está en frente de la vis- 
ta: eso es un error vulgar y una ilusión psicológica. El pasado se 
destruye, y el porvenir no ha nacido: únicamente, están en el 
presente en esperanza y en recuerdo. Así, en vez de tres tiempos, 
sólo habría uno, el presente: presente de pasado, presente de 
presente y presente de futuro”. 

Pero ¿cómo se sabrá qué es el presente, si es tan fugaz e 
inasible que se escapa a la intuición consciente que no acierta a 
definirlo? 

Si se consiguiera medir el tiempo, se desvelaría quizá un 
poco el secreto de su naturaleza. Pero ¿cómo medir ese fluido 
lábil sin extensión? Aquí no puede hacerse como en la extensión 
espacial, en la que se toma una unidad homogénea y manejable. 
Podría echarse mano de algo exterior al tiempo mismo: el movi- 
miento más o menos regular de los astros, del sol o de la luna. 
Pero resulta que tal medida no es válida, pues aunque dichos 
movimientos se aceleraran o retrasaran, la conciencia se daría 
perfecta cuenta de esas aceleraciones o retrasos; lo cual demues- 
tra que el tiempo ni se mide ni se puede medir, últimamente, con 
el movimiento local: es muy distinto un recorrido de una dis- 
tancia determinada según que la carrera sea rápida o lenta; si el 


87 “Pregunto, Padre, no afirmo: Dios mío, protégeme y rígeme. ¿Quién 
puede afirmar que no hay tres tiempos, como de niños aprendimos y a los niños se 
lo enseñamos, pretérito, presente y futuro, sino solamente el presente, porque los 
otros dos no existen? ¿O existen realmente, pero como saliendo de algo oculto el 
presente, cuando el futuro se hace presente; y retirándose a algún lugar oculto, 
cuando el presente se hace pasado? Porque ¿dónde vieron los que contaron lo futu- 
ro, si todavía no existía? Porque no se puede ver lo que aún no existe. Y los que 
cuentan las cosas pasadas, no cuentan nada verdadero, si no lo ven en su alma. Y 
las cosas, si no son nada, no se pueden ver. Existen, por lo tanto, las cosas futuras 
y las pasadas [...]. Dondequiera que estén las cosas que existen, están presentes 
[...J. De cualquier modo que sea la previsión de lo futuro, no se puede ver sino lo 
que existe. Pero lo que ya existe no es futuro sino presente. Cuando se dice que se 
ven las cosas futuras, no se ven las cosas que no existen sino sus causas o quizá sus 
signos, que existen; y por eso, no son futuras sino presentes a los que las ven”, Ib, 
XI 17-8, 22-4; 32, 818-9. 
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movimiento fuera justa medida del tiempo, no ocurriría eso. 
Independientemente del movimiento, la conciencia percibe con 
claridad algo absoluto que es el tiempo. Más bien, se mide el 
movimiento con el tiempo**, 

¿Podrá medirse la duración temporal con el tiempo mis- 
mo? Tampoco. Un espacio largo de tiempo puede dividirse y 
medirse con varios cortos; éstos, con otros más breves; pero 
¿cuál será la unidad definitiva? Si un verso recitado se mide 
con la pronunciación de las sílabas, dichas sílabas pueden pro- 
nunciarse más despacio o más aprisa conforme a una medida 
que el alma nota perfectamente. Es decir, no son las sílabas las 
que miden, sino que son ellas las que son medidas por otra uni- 
dad*, Por otra parte, un mismo lapso de tiempo se estira y 
encoge con la misma elasticidad de una goma: lo que para uno 
es interminable, para otro es cortísimo; el mismo hombre, en 
diferentes situaciones, aprecia el tiempo de un modo diferen- 


88 “Hay astros y luminares del cielo en los signos y en los tiempos y en los 
años y en los días (Gen 1, 14); los hay verdaderamente, pero yo no me atrevería a 
decir que una vuelta de aquella rueda de madera es un día, ni tampoco que dicha 
vuelta no es tiempo. Yo deseo saber cuál es la fuerza y la naturaleza del tiempo, con 
el que medimos el movimiento de los cuerpos, y decimos, por ejemplo, que un 
movimiento dura en el tiempo el doble que otro [...]. Sería un día, aunque el sol 
completara el curso de tanto espacio en una hora... Nadie, pues, me diga que el 
movimiento de los cuerpos celestes son los tiempos [...], porque por virtud de la 
invocación de alguien se detuvo el sol (Jos 10, 13), para poder acabar una batalla 
victoriosa; el sol estaba parado, pero el tiempo corría [...]. Veo, pues, que el tiem- 
po es cierta dilatación [...]. Porque dices tú: No veo que un cuerpo se mueva, sí no 
es en el tiempo”; pero tú no dices: no oigo que el movimiento mismo del cuerpo sea 
el tiempo. Porque cuando el cuerpo se mueve, lo mido con el tiempo mientras se 
mueva, desde que comienza hasta que acaba [...]. Una cosa es el movimiento del 
cuerpo y otra aquello con lo que medimos. ¿Quién no percibe cuál de estas dos 
cosas se ha de llamar tiempo con más propiedad? Porque si el cuerpo se mueve de 
varias maneras, alguna vez se detiene, y no sólo medimos su movimiento sino tam- 
bién su estado de reposo en el tiempo, y decimos: tanto tiempo estuvo quieto, y otro 
tanto se movió; o estuvo parado el doble o el triple de lo que se movió; o cualquie- 
ra otra cosa que nuestra medida comprenda y estime, como suele decirse, más o 
menos. Así que el tiempo no es el movimiento del cuerpo”, Ib. X1 23-24; 32, 820-2. 

89 “La sílaba larga es el doble de la breve. Pero no se comprende una medi- 
da cierta del tiempo, pues a veces sucede que un verso más breve resuena durante 
un espacio más largo si se recita más lentamente que otro más largo, si se recita más 
aprisa. Ásí, un verso, un pie, una sílaba. De ahí que a mí me ha parecido que el 
tiempo no es otra cosa que una dilatación. ¿De qué cosa? No lo sé, pero no sería 
maravilla que fuera dilatación del alma misma”, Ib. X1 26, 33; 32, 822. 
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te. Además, la conciencia no es capaz de apreciar en el tiempo 
las diferencias infinitesimales de los espacios cortos ni las 
grandes diferencias de los tiempos largos: no hay hombre 
capaz de distinguir un día de veinticuatro horas de otro lapso 
que dure veinticuatro y media”, 

Si el tiempo sólo es el presente y si el presente no tiene 
extensión ni en sí mismo ni en algo exterior, concluye san 
Agustín que la extensión temporal está solamente en la con- 
ciencia: “Por eso, me pareció que el tiempo no es sino una dila- 
tación: de qué cosa, no lo sé; pero no sería maravilla que fuera 
dilatación del mismo ánimo””. Ni el presente aislado, ni muchos 
presentes atómicos juntos pueden engendrar la percepción del 
tiempo, ya que no son sino un punto inextenso. El presente, 
como tal presente de tiempo, no es inteligible, ni la conciencia lo 
aprehende como tal, si no se relaciona intrínsecamente en dos 
direcciones: hacia adelante y hacia atrás, hacia el pasado y hacia 
el porvenir. En la percepción del presente, “attentio”, el alma 
está comprometida en la percepción del pasado, “memoria”, y 
en la del porvenir, “expectación”, “anticipación”. 

El pasado y el futuro están entrañados en el presente y lo 
constituyen como tal presente. O mejor, el presente, en la con- 
ciencia, se despliega o proyecta, “distentio”, hacia el pasado y 
hacia el porvenir, incorporándolos a ambos. El ejemplo de la 
melodía ilustra la esencia de la “distentio”. Para percibir la melo- 
día como tal, en cada nota actual deben prolongarse todas las 
anteriores y anticiparse las posteriores; de otro modo, no hay 
razón de melodía. En la percepción del tiempo, la conciencia 
adelanta el futuro y prolonga el pasado en el presente”. 


90 “Por lo cual, se ha concedido a la naturaleza humana un sentido para las 
acciones de la vida carnal, con el que no es capaz de distinguir los grandes espacios 
de tiempo sino solamente los intervalos necesarios para el uso ordinario de la vida”, 
De mus. V17,19,32, 1173; cf. VIT, 17-9, 32, 1172-3. 

91 Cf. Conf. XI 26, 33; 32, 822. 

92 “Voya cantar una canción que ya conocía; antes de comenzarla, mi aten- 
ción se extiende a la totalidad de la canción; cuando la comienzo, todo lo que qui- 
to de ella de lo pasado, queda en mi memoria, y se prolonga la vida de esta acción 
en mi memoria de lo que ya canté, y en la expectación o espera de lo que voy a can- 
tar; pero mi atención está presente, y a través de ella pasa lo que es futuro a ser 
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Según eso, el tiempo, psicológicamente, no es otra cosa que 
la percepción de las propias modificaciones de la conciencia o 
del alma. Metafísicamente, el tiempo es el desdoblamiento de la 
criatura mutable en ser y no ser, que se excluyen y despliegan en 
el fier?”, en el cambio. Psicológicamente, es la percepción de ese 
cambio o despliegue. Pero la conciencia sólo es capaz de perci- 
bir sus propios cambios; los cambios de las cosas exteriores se 
perciben, indirectamente, en cuanto repercuten, a través del 
cuerpo, en la propia conciencia por medio de la sensación”. El 
alma percibe en sus cambios, en el ser presente, al ser que fue y 
al ser que todavía no es, pero que inminentemente será. Y ello se 
manifiesta en la impresión consciente o psicológica del tiempo: 
el ser que pasó y que deja huella y el ser que vendrá y que se 
anuncia inminente, en la síntesis del presente, se excluyen y 
se extienden en el tiempo psicológico. 

Si el alma no percibe en el tiempo algo absoluto y exento 
sino que capta solamente el movimiento y cambio de las cosas”; 
si de los tres tiempos que percibe, el pasado no existe, porque ya 
fue, el futuro todavía no es, y el presente es tan inconsistente y 
lábil que no hay modo de aprehenderlo porque se reduce a un 
punto inextenso (el único instante que subsiste y perdura no es 
tiempo sino eternidad)”; si la conciencia no es capaz sino de per- 
cibir, directamente, sus propias modificaciones, y sólo por com- 
paración percibe las modificaciones y cambios de los cuerpos 
exteriores%, no es de extrañar que san Agustín crea que en la 
noción de tiempo hay una grandísima parte de subjetividad. 
“Tres son los tiempos: presente de pretérito, presente de pre- 


pasado [...]. Y lo que sucede en un cántico completo, sucede también en cada una 
de sus partecitas [...]. Esto sucede también en la vida completa del hombre, cuyas 
partes son los actos del mismo hombre; esto mismo sucede en todo el tiempo de la 
humanidad, cuyas partes son las vidas de los hombres”, Corf. XI 28, 38; 32, 824. 

93 Cf. apartado 3.6., en el cap. 1 de la Parte primera (p. 42), sobre la sensa- 
ción como percepción de las modificaciones del propio cuerpo. 

94 Cf. De gen. contra manich. 12, 3; 34, 175; De vera rel. 49, 97; 34, 165; De 
civ. Dei X15; 41,321. 

95 Cf Conf. X1 15, 18; 32, 816-7; XI 16, 21; 32, 817; En. ín ps. 38,7, 36, 418- 
9; 1b.76,8;36, 975-6. 

96 Cf. apartado 3.6., en el cap. I de la Parte primera (p. 42), en donde se 
expone la doctrina agustiniana sobre la sensación. 
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sente y presente de futuro. Estas tres cosas están en el alma, y no 
acierto a verlas en otro sitio; lo presente de pretérito es la memo- 
ria; lo presente de presente es la mirada actual, y lo presente de 
futuro, la expectación””. 

Entonces sería el alma la que mide todos los movimientos y 
cambios de los cuerpos exteriores con sus propios cambios o 
mutaciones. Entonces, también, cada animal y cada ser cons- 
ciente tiene su propio tiempo, porque lo percibe de diferente 
manera. “Porque nada puede llamarse por sí mismo grande en 
los espacios locales o temporales, si no se compara con algo más 
pequeño; y nada en cosas de esta clase es pequeño, si no se com- 
para con otra cosa mayor. Por lo tanto, si la humana naturaleza 
tiene un sentido especial para guiarse en las acciones de la vida 
carnal, por el cual no es capaz de distinguir espacios grandes de 
tiempo sino aquellos que son convenientes para el ejercicio de 
tal vida [...]”%, La divisibilidad indefinida del tiempo (y del 
espacio) también tendría que ver con esta subjetividad”. 


2.6. Presencia de pasado en el alma: memoria. 
Presencia de futuro: expectación 


No se estudia aquí la memoria como potencia activa psico- 
lógica de recordar, sino como presencia de pasado en el alma; 
tampoco se trata, al hablar de la expectación, de una facultad 
especial del hombre, sino de la presencia de futuro en el instan- 
te actual!0, 


97 Conf. X120,26; 32, 819. 
98 Demus. V17,19;,32, 1175; cf. De cv. De? XII 12; 41, 359-60. 
99 C£ De mus. VI 8, 21; 32, 117; De vera rel. 43, 80; 34, 158-9. 

100 “Pero ¿cómo disminuye o se acaba el futuro que todavía no existe? ¿O 
cómo crece el pretérito que ya no existe, sino porque en el alma del que lo trata 
están aquellas tres cosas? Porque espera, atiende y recuerda, de modo que lo que 
espera, a través de lo que atiende, pasa a aquello que recuerda. ¿Quién puede 
negar que lo futuro todavía no existe? Sin embargo, en el alma existe la expectación 
de las cosas futuras. Y ¿quién niega que lo pretérito ya no existe? Sin embargo, 
todavía queda en el alma la memoria de las cosas pasadas. Y ¿quién niega que el 
tiempo presente no ocupa espacio, porque pasa en un instante? Sin embargo, per- 
dura la atención, por medio de la cual tiende a ausentarse lo que estaba presente. 
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El pasado, en cuanto tal, no tiene realidad; para tener algu- 
na, debe ser presente. ¿Cómo puede estar presente en el alma el 
pasado sin contradicción? El tiempo, pasado, presente y futuro, 
se origina con las modificaciones del alma. Las modificaciones 
anímicas son pasos del no ser al ser. Con cada modificación, el 
alma mutable se va desarrollando, va incorporando a su patri- 
monio interior algún nuevo modo de ser. Es decir, la impresión 
o modificación anímica pasada, en realidad, no es pasada en el 
sentido vulgar de la palabra: no queda abolida, no desaparece (lo 
que desaparece por completo, no existe más), sino que es algo 
positivo que enriquece al alma modificada. Un paisaje visto, una 
melodía oída, un concepto aprendido, no sólo tienen realidad en 
el momento de ver, de oír o de aprender, sino que quedan sobre- 
añadidos al alma, incorporados a su substancia: paisaje, melodía 
y concepto han sido asimilados por el espíritu. El pasado no 
desapareció sino que pasó a formar parte del alma. 

Lo que acontece es que nuevas modificaciones vienen a 
sobreañadirse continuamente, las cuales no caben, a la vez, en el 
foco de la atención humana, que es frágil y limitada, quedando 
como ocultas y postergadas. El alma no tiene que hacer sino 
dirigir la linterna de su atención, para descubrirlas y hacerlas 
presentes. Y eso es la memoria: presencia de lo pasado. El pasa- 
do está allí siempre, no desapareció: está presente en el alma 
como parte de su substancia. 

Esta es la razón por la que san Agustín concluye que el alma 
sólo puede acordarse de sí misma: “La memoria interior de la 
mente por la que se acuerda de sí misma”*%, De una impresión 
que no dejó rastro en el alma, modificándola y formándola, no 
hay ni puede haber memoria: no hay presencia de pasado. “Así 
como tratándose de cosas pasadas, se llama memoria aquella 
virtud por la que dichas cosas pueden ser revisadas y recordadas; 
así, tratándose de lo presente que es el caso de la mente que está 


No es largo el tiempo, que será futuro, y que todavía no existe; el futuro largo es la 
expectación larga del futuro; ni es largo el pretérito, que ya no existe; el pretérito 
largo es la memoria larga de lo pretérito”, Conf. X1 28, 37; 32, 824. 

101 De Trín. XIV 7, 10; 42, 1043; XIV 11, 14; 42, 1047; XIV 10, 13; 42, 
1046-7. 
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presente a sí misma, no es absurdo llamar memoria a aquella 
facultad en virtud de la cual la mente, por su conciencia, se per- 
cibe a sí misma y une ambas cosas por el amor de sí misma”!%, 
Todo lo que integra el patrimonio intelectual y sensitivo del 
hombre es memoria o presencia de pasado. Dios!*, las ideas!%, 
las relaciones, los números, etc., así como todas las impresiones 
sensibles que modifican al alma temporalmente, forman el acer- 
vo llamado “presencia de pasado”. Hasta los afectos y emocio- 
nes, que acompañaron las impresiones originarias, se conservan, 
aunque más débiles, con presencia de pasado!%, 

En este contexto, cabe y se explica la paradoja que encierra la 
memoria, así como el olvido, en su acepción psicológica. En la 
memoria está presente una cosa ausente; en el olvido está ausen- 
te una cosa que, por otra parte, está presente'%, La memoria 
hace presente ante la atención o ante la conciencia una imagen 
que corresponde a una impresión no actual y, por ende, ausente; 
el olvido es la ausencia respecto de la atención o de la conciencia 
de una imagen o impresión que, efectivamente, se conserva 
escondida; pues de otro modo ni habría voluntad ni posibilidad 
de recordar!”, y que está presente de algún modo en el espíritu. 


102 Ib. XIV 11, 14; 42, 1048. 

103 “He aquí cuánto me he extendido en mi memoria, buscándote, Señor, y 
no te he encontrado fuera de ella. Y no he encontrado nada sobre ti que no recor- 
dara desde que te conocí”, Conf. X 24, 35; 32, 794; X 25, 36; 32, 794. 

104 Cf Ep.7,1,2; 33, 68; Retract. 14, 4; 32,590; Conf. X 10, 17; 32,786; X 
12, 19; 32, 787; De Trín. XI 15, 24; 42, 1011. 

105 “Y la misma memoria contiene también los afectos de mi alma, no como 
están en mi alma, cuando los padece [...]. Me acuerdo que me alegré, no estando 
ahora alegre, y me acuerdo de mi tristeza pasada, ahora que no estoy triste [...]. He 
aquí que saco de mi memoria lo que digo sobre que hay cuatro perturbaciones del 
alma [...], y sobre todo lo que se puede discutir en esta materia”, Conf. X 14, 21- 
2; 32, 788. 

106 “De lo que hemos olvidado por completo y en todas sus partes no pue- 
de haber ni voluntad de recordarlo; porque lo que queremos recordar ya estamos 
acordándonos de que está o estuvo en la memoria”, De Trin. XI 7, 12; 42, 993; cf. 
Sol. 11 20, 34; 32, 902; De Trin. X 8, 15; 42, 996; XIV 7, 9; 42, 1042-3; XIV 13, 17; 
42, 1049. 

107 “Delo que totalmente se borra en el alma no nos acordamos, aunque 
queramos. Y no hemos olvidado del todo lo que nos acordamos que hemos olvi- 
dado. De ningún modo podríamos encontrar lo perdido, si de ello nos hemos olvi- 
dado completamente”, Conf. X 19, 28; 32, 791. 
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Del mismo modo, el porvenir, para tener alguna realidad, 
debe estar presente en el alma; y lo está por medio de la expec- 
tación o previsión. El pasado se prolonga en la memoria; el futu- 
ro se adelanta en la expectación. No se trata de una previsión 
estrictamente dicha, que sólo es propia de Dios o de quien la 
haya recibido sobrenaturalmente de Dios'%; en este sentido, el 
hombre sabio y los demonios no prevén sino que conjeturan!%, 
La adivinación, la astrología, etc., son irracionales!" Se trata, 
sencillamente, de una tensión del espíritu que, en cierto modo, 
adelanta y hace presente lo que todavía está por sentir o conocer. 
El ejemplo de la melodía musical, cuyas notas pasadas y presen- 
tes se proyectan hacia el futuro, conteniendo las notas que van a 
venir y formando con ellas un todo, es el que mejor ilustra la pre- 
sencia de futuro. El deseo de conocer una cosa ignorada es otro 
caso característico agustiniano de la presencia de futuro en el 
alma. De algún modo debe estar presente la cosa deseada des- 
conocida o futura, pues sin esa presencia, el ánimo ni tendría el 
deseo de conocerla''!, 


3. ELESPACIO 


3.1. Escaso interés agustiniano por el estudio del espacio. 
No es una realidad absoluta. Subjetividad del espacio. 
Es una categoría inferior al tiempo 


No hay una metafísica agustiniana del espacio. Diríase que el 
materialismo maniqueo que durante tanto tiempo le impidió 
elevarse a la concepción del espíritu y de Dios, le dejó un mal 
gusto de boca y le inspiró cierto desprecio filosófico hacia lo 
espacial. Cuando los platónicos le enseñaron a concebir la ver- 
dad, que no se extiende por el espacio y que, sin embargo, tiene 


108 C£. De Trín. XIV 11, 14; 42, 1047. 

109 Cf. De civ. Dei IX 22; 41, 274. 

110 C£. De doct. cbrist. 11 29, 46; 34, 57. 

111 “Ningún estudioso o curioso ama lo que ignora, aunque con ardentísi- 
mo apetito desee saber lo que no sabe”, De Trin. X 2, 4; 42, 974; cf. X 1, 3; 42, 974. 
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una consistencia mucho más fuerte que la extensión, todo lo 
espacial le pareció a san Agustín grosero, y dejó de interesarle. 
“¿Acaso la verdad no es algo, porque no se halle extendida por 
los espacios finitos y por los infinitos?”**, 

El espacio no es la materia de Platón, “to éteron”, la exten- 
sión geométrica pura. No hay rastros de la influencia del Tísrmeo 
sobre san Agustín en este punto. Más bien, parece negarse direc- 
tamente la teoría platónica, cuando se dice que el espacio no es 
el vacío absoluto o un receptáculo vacío capaz de recibir los 
cuerpos (como el tiempo no era una duración en sí, dentro de la 
cual se movieran las duraciones particulares de cada cosa). 
“Afirman que son vacíos los conceptos humanos por los que se 
intenta representar los lugares infinitos, ya que el lugar no es otra 
cosa que el mundo mismo”””, 

Ni es la materia de Platón, ni es ninguna substancia absolu- 
ta: “No hay lugar alguno fuera del mundo mismo”. Es por eso 
por lo que el hombre tiene una apreciación relativa del espacio, 
que depende mucho, como la del tiempo, de la percepción sub- 
jetiva. El universo no tiene, absolutamente, arriba ni abajo, dere- 
cha ni izquierda!'*. El tamaño depende de la magnitud de quien 
hace la apreciación!*”. Cada animal, según su sentido particular, 
que le ha sido concedido por Dios para el uso práctico de la 
vida, lo aprecia a su modo!'S, 


112 Conf. VII 10, 16; 32, 742; cf. Ep. 147, 17, 42-4; 33, 615-6; Ib. 18, 45; 
33,617. 

113 De civ. Dei X1 5; 41, 321. 

114 “Es corpóreo, porque todo lo que es visible es corpóreo. Pero nada hay 
en el cuerpo universal que esté arriba o abajo [...]. Son engañados, por ello, los que 
estudian eso; esto se opone como difícil a los sentidos y a la costumbre”, De div. 
quaest. 83, 29; 40, 19. 

115 “Aparece grande (el universo) no por su magnitud sino por nuestra 
pequeñez, es decir, por la pequeñez de los animales de los que está lleno. ¿Cuántas 
cosas, que tienen división tn infinitum, no son tan pequeñas por sí mismas sino en 
comparación con otras, principalmente por la magnitud del universo?”, De vera rel. 
43,80; 34, 158. 

116  “Porlo tanto, a la naturaleza humana se le ha concedido tal sentido [...], 
pues no en vano la costumbre se llama una como segunda o ajfabricata naturaleza; 
la costumbre hace surgir como sentidos nuevos y la misma costumbre hace que 
otros desaparezcan”, De mus. V17, 19; 32, 1173. 
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También como en el tiempo, la apreciación distingue partes 
indefinidamente divisibles en el espacio!” 

¿Cómo se engendra la noción de espacio? La mutabilidad 
era la raíz metafísica del tiempo. ¿Cuál es la del espacio? San 
Agustín no la señala. En cambio, recalca que el espacio es una 
categoría inferior a la de tiempo: la escala de todos los seres se 
establece según la superioridad sobre el tiempo y el espacio. 
Dios está por encima del tiempo y del espacio; los espíritus están 
sometidos al tiempo y a sus cambios, pero no al espacio ni a su 
multiplicidad; por último, los cuerpos están condicionados no 
sólo por el tiempo sino también por el espacio. Esta clasificación 
es familiar a san Agustín!, 


4. EL MUNDO, UNO EN LA MULTIPLICIDAD, 
SEMEJANZA Y VESTIGIO DE DIOS 


4.1. Unidad numérica y multiplicidad intrínseca del mundo 
creado. La armonía y el orden del mundo están 
constituidos por la unidad en la multiplicidad 


La razón no recomienda la multiplicidad de mundos simul- 
táneos ni tampoco la existencia de un solo mundo que se renue- 
va sin cesar en ciclos sucesivos!!”, La existencia de mundos 
innumerables es considerada como herejía'?. Por otra parte, la 


117 “Así como la longitud de todo espacio, también la longitud de todo 
tiempo tiene siempre la mitad de sí misma”, De vera rel. 43, 80; 34, 158; cf. De mus. 
VI 8, 21,32, 1174. 

118 “Hay una naturaleza mudable en el espacio y en el tiempo, como el cuer- 
po; y hay una naturaleza de ningún modo mudable en el espacio, solamente muda- 
ble en el tiempo, como el alma [...]. Ves, por lo tanto, este orden de naturalezas 
como algo que es sumamente y algo que es ínfimamente y, sin embargo, es; algo que 
está en medio, que es mayor que lo ínfimo y menor que lo sumo, Ep. 18, 2; 33, 85. 

119 “Hay algunos que piensan que este mundo es sempiterno, o que no hay 
uno solo sino innumerables, o que hay uno solo pero que en ciertos ciclos se renue- 
va naciendo y muriendo interminablemente. Es necesario que admitan que el géne- 
ro humano comenzó a existir sin hombres engendradores de otros hombres”, De 
cív. Deí X11 11,41, 359. 

120 C£. De haeres. 17; 42, 45. 
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dualidad metafísica del mundo, defendida por los maniqueos, es 
una blasfemia antifilosófica, puesto que no puede existir sino un 
principio único supremo: solamente puede hablarse de oposi- 
ción temporal e histórica entre la ciudad de Dios y la ciudad del 
diablo, sin conceder al diablo categoría de primer principio sino 
de criatura rebelde, pero esencialmente subordinada. Si se da 
unidad de creador, no puede haber dos mundos, que se deban a 
dos principios distintos; la presencia del mal físico y moral se 
explica sin necesidad de acudir a un segundo principio supremo 
distinto de Dios. El mundo es, por tanto, único. 

Pero la unicidad numérica no entraña la simplicidad. Sólo 
Dios es absolutamente simple. El mundo consta de partes suce- 
sivas y de partes simultáneas: temporales y espaciales. 

Pero la composición del mundo no es anárquica sino armo- 
niosa: la multiplicidad de partes está ordenada. El orden es la 
unidad en la multiplicidad. La armonía sucesiva da lugar a la his- 
toria providencial. La unidad ordenada simultánea se echa de 
ver en la estructura arquitectónica del universo. San Agustín 
tiene una sensibilidad sorprendente para captar esa armonía y 
para hacerla ver a los demás con descripciones sinceras. 

“A priori”, el mundo debe ser armonioso y ordenado, por- 
que sólo hay un único Creador, que es la Bondad subsistente, 
que no puede crear sino lo bueno. Dios, creador inteligente y 
bueno, hace cada cosa en sus tiempos y en sus lugares!?!, El 
mundo, hecho de la nada según el pensamiento del Verbo, debe 
reflejar la armonía interior y eterna del pensamiento divino'?, 
Por eso, las cosas están hechas con número, peso y medida!”, 
es decir, con armonía, con unidad dentro de la multiplicidad. 


121 “Que une en medio lo alto con lo bajo, y dispone todo lo que creó en 
lugares y tiempos convenientes”, Ser. 214, 2; 38, 1066. 

122 “Cualquier cosa de tu Verbo no pasa ni sucede, porque es verdadera- 
mente inmortal y eterno. Y por eso, en el Verbo coeterno contigo, simultáneamen- 
te y sempiternamente dices lo que dices y es hecho lo que dices que se haga; y no 
lo haces de modo diferente de como lo dices; y sin embargo, son simultáneas y sem- 
piternas las cosas que, diciéndolas, las haces”, Conf. XT 7, 9; 32, 813. 

123 “Como todas estas cosas fueron dispuestas de modo que tuvieran sus 
medidas, sus números y sus pesos, ¿dónde las veía cuando las disponía? No fuera 
de sí mismo, como vemos con los ojos los cuerpos, ya que todavía no existían, cuan- 
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Esta armonía es sorprendida y descrita “a posteriori” por el 
santo doctor africano con una sensibilidad y con una eficacia 
notables. El firmamento sideral, con sus masas y movimientos 
acompasados, la variedad de flores y plantas en una primera 
manifestación de vida seminal y vegetativa, el misterio de la vida 
sensitiva y de los instintos con sus tendencias y movimientos 
espontáneos, la nobleza y fecundidad de la razón humana, mani- 
fiestan espléndidamente el orden en la variedad, y son como los 
peldaños que conducen naturalmente hacia la unidad eterna. 

El orden y la unidad se echan de ver, sobre todo, en los gra- 
dos en que está dispuesta la creación: “Dios ordenó e hizo todas 
las cosas; a algunas les dio el sentido, el entendimiento y la 
inmortalidad, como por ejemplo a los ángeles; a otras les dio el 
sentido y el entendimiento sin la inmortalidad, como a los hom- 
bres; a otras les dio el sentido corporal, sin el entendimiento ni 
la inmortalidad, como a los animales; y a otras, en fin, no les dio 
ni el sentido ni el entendimiento ni la inmortalidad, como a las 
hierbas, árboles, piedras; y sin embargo, estas últimas no podían 
faltar en la creación, y así ordenó las criaturas, desde la tierra 
hasta el cielo, desde las cosas visibles hasta las invisibles, desde 
las mortales hasta las inmortales. Tal estructuración del mundo 
creado, tal hermosura ordenadísima, que va subiendo desde lo 
ínfimo hasta lo supremo y que baja desde lo más alto hasta lo 
más bajo sin interrupción, sino en combinación suave de cosas 
variadas, proclaman la grandeza de Dios”, 


do eran preparadas para ser hechas. Ni veía estas cosas dentro de sí mismo, como 
vemos en el alma las fantasías de los cuerpos que no están presentes a nuestros ojos, 
sino que pensamos las que ya vimos e imaginamos lo ya visto. ¿Cómo, pues, veía 
estas cosas, para disponerlas? ¿Dónde, sino donde él podía verlas?”, De gen. ad lit. 
IV 6, 12; 34, 301. 

124 En. in ps. 144, 13; 37, 1878; cf. Conf. IX 10, 24; 32,774; cf. X 27, 38; 
32,795; De lib. arb. 11 16, 42; 32, 1263-4; En. in ps. 26, 12; 36, 205-6; Ib. 148, 15; 
37,1946. 
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4.2. Metafísica de la unidad creada. El mundo, 
uno en la multiplicidad, vestigio y semejanza de Dios 


Las cosas creadas no son el vere esse o “esencia”, sino que 
participan de dicha “esencia” en diversos grados. “Puesto que 
Dios es la suma esencia, es decir, es en grado sumo y, por tanto, 
inmutable, comunicó ser a las cosas creadas de la nada, pero no 
el ser en sumo grado, como él mismo es; y a unas les dio más, a 
otras, menos, y así ordenó en grados las naturalezas de las esen- 
cias”12, Las cosas existen, son verdaderas, bellas o buenas, en 
cuanto participan del ser, de la belleza o de la bondad eternas. 
Del mismo modo son semejantes, en cuanto participan de la 
semejanza eterna de Dios, que es el Verbo. 

El Verbo es la semejanza perfecta y eterna de Dios, porque 
“realiza plenísima y perfectísimamente su naturaleza”!?*, Es 
semejanza perfecta y es imagen, porque es engendrado por 
Dios. No toda semejanza es imagen; imagen es aquella seme- 
janza que es de origen. “Es imagen sólo cuando se extrae de 
alguna cosa”*?, Las cosas son semejantes, porque participan 
de esta semejanza; como son bellas, porque participan de la 
belleza eterna!?, 

¿En qué consiste esta semejanza e imagen de las cosas res- 
pecto del Creador? Consiste en que son intrínsecamente unas, 
en que no son pura multiplicidad o diversidad, sino que tienen 


125 De cív. Deí XII 2; 41, 350. 

126 De gen. ad lit. lib. imp. 16, 58; 34, 242; cf. De vera rel. 31, 58; 34, 148; 
De div. quaest. 83, 50; 40, 31-2; De Trin. VI 10, 11; 42, 931. 

127 De gen. ad litt. lib. imp. 16, 57; 34, 242; cf. Retract. 126; 32, 626. 

128 “Así como las cosas fuertes son fuertes por la fortaleza, y las cosas que 
son castas, son castas por la castidad, así las cosas semejantes, ¿no son semejantes 
por la semejanza? [...]. Pero la castidad no es casta por participación de nadie, sino 
que por su participación son castas todas las cosas que son castas [...]. Por tanto, 
la semejanza de Dios, por la cual fueron hechas todas las cosas, se llama con pro- 
piedad semejanza, porque no es semejanza por participación de alguna otra seme- 
janza, sino que ella es la primera semejanza, por cuya participación son semejantes 
todas las cosas que por ella hizo Dios”, De gen. ad litt. lib. imip. 16, 57; 34, 242, cf. 
nota siguiente. 
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unidad'”. Efectivamente, como tantas veces insiste san Agustín, 
los seres creados no son el ser o “essentía”, sino que participan 
del ser. Pero el constitutivo más fundamental del ser es la uni- 
dad: “El ser no consiste en otra cosa sino en ser uno”, Dios es 
absolutamente, porque es absolutamente uno. Los seres creados 
en tanto son en cuanto realizan más perfectamente la unidad. 
“Pues todo cuerpo es verdadero cuerpo, pero es una falsa uni- 
dad. Ya que no es uno absolutamente ni imita la unidad de tal 
modo que la realice plenamente: y sin embargo, ni llegaría a 
ser cuerpo, si de alguna manera no fuera uno. Efectivamente, el 
cuerpo no podría ser uno a su modo, si no lo hubiera recibido 
de aquel que es uno en sumo grado”2!, 

Ahora bien, esta unidad intrínseca hace que los seres creados 
sean realmente y puedan ser llamados semejantes: porque son 
unos, no son pura multiplicidad o diversidad y, por tanto, pura 
nada; porque son unos, constan de partes ordenadas y semejan- 
tes entre sí, de tal modo que el aire es aire, el agua es agua, etc. 
Sin esta unidad y semejanza, la composición y multiplicidad se 
resolvería en la nada, porque ni el aire podría ser aire, ni el agua 
podría ser agua, etc. Las cosas creadas no podrían constituir ni 
especies ni individuos. “Si examinamos todas las naturalezas, 
tanto las que son propias de los animales como las de los racio- 
nales, veremos que guardan la imagen de unidad, en virtud de la 
semejanza que cada parte guarda entre sí [...]. Y así en cada 
cosa, la tierra, por ejemplo, tiene naturaleza de tierra, porque 
todas sus partes elementales son semejantes; y el agua es seme- 
jante en cada parte al resto de las otras partes, y de ningún otro 
modo podría resultar el agua; y cualquiera parte de aire, si fue- 
ra desemejante al resto de sus partes, de ninguna manera podría 
ser aire [...]. Y tanto más hermoso es un cuerpo, cuanto más 
semejantes son las partes de que consta”*, 


129 Cf. apartado 2.8., en el cap. II de la Parte primera (p. 91); véase también 
la nota 13 del apartado 1.3., en el cap. TIT de la Parte segunda (p. 241), y la nota 63 
del apartado 3.1., en el cap. II, Parte II (p. 262). 

130 De mor. manich. 11 6, 8, 32, 1348; cf. Ep. 18, 2, 33, 85; De gen. ad litt. lib. 
¿mp. 10, 32; 34, 223-4. 

131 De vera rel. 34,63, 34, 150; c£. Ib. 32, 60; 34, 149; 36, 66; 34, 151. 

132 De gen. ad litt. lib. imp. 16, 59; 34, 243. 
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Cuanto más perfectamente realizan esta semejanza, más ver- 
daderos, buenos y bellos son los seres, porque se acercan más a 
la imagen perfecta y eterna que es el Verbo: porque imitan con 
más exactitud la unidad absoluta de Dios'”. Los cuerpos inor- 
gánicos y los vivientes, cuanto más armoniosas, semejantes y afí- 
nes son sus partes, más bellos y proporcionados son. Acontece lo 
mismo en el arte. Un arco es perfecto, cuando sus elementos son 
iguales y simétricos; dígase lo mismo de un monumento com- 
plicado o de un gran edificio'**, El universo, en general, es tam- 
bién bello porque consta de partes semejantes entre sí. 


4.3. El mundo no es una unidad viviente realizada 
por un alma universal 


El mundo universo no es uno porque tenga un principio 
viviente que recoja y ordene sus partes, como si fuera un inmen- 
so animal. Platón cree que el mundo debe ser movido por un 
alma, pues la materia inerte es incapaz de moverse a sí misma”, 
San Agustín confiesa que no hay, ni de parte de la razón ni de 
parte de la fe, prueba alguna que demuestre o recomiende tal 
teoría!**. En la filosofía agustiniana no se necesita un alma para 
ordenar y mover al mundo: basta la participación de la seme- 
janza y el impulso de Dios creador. 

Por el mismo motivo, los astros no necesitan ser movidos y 
ordenados por un espíritu inteligente. Es cierto que Dios ha 
podido encomendar a los espíritus inteligentes la función de 
mover y ordenar las esferas celestes; pero no hay razones que 


133 “Por la semejanza de él fundó todas las cosas; semejanza supereminen- 
te e incontaminable; por ella fueron hechas de tal manera que son hermosas por sus 
partes semejantes entre sí”, Ib, 16, 59; 34, 243; cf. Ep. 18, 2, 33, 85. 

134 “Y preguntaré después por qué son hermosas; y sí se titubea, añadiré: 
¿Quizá son semejantes entre sí sus partes y son reducidas por algún vínculo a una 
conveniencia?”, De vera rel. 32, 59; 34, 148; cf. ¿b. 32, 60; 34, 149; De lib. arb, 116, 
42; 32, 1263-4. 

135 C£. Retract. 111, 4; 32, 602; Ser. 242,7, 7,38, 1137; De civ. Dei XIM 
17, 2; 41, 390; X 29, 2; 41, 309. 

136 Cf. Retract. 111,4; 32, 602; De cons. ev. 123,35; 34, 1058. 
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apoyen tal afirmación con fundamento filosófico!” Aun sin 
razones positivas, san Agustín parece inclinarse a quitar del 
movimiento de los astros toda influencia angélica; así se quitaría 
todo fundamento a la astrología, que pretende adivinar el curso 
de los acontecimientos por la posición y el movimiento de las 
estrellas!?, 


4.4. La unidad del mundo no puede ser panteística 


El mundo no está penetrado de Dios, como si la divina natu- 
raleza fuera una substancia sutil, como el éter de las modernas 
teorías, que se extienda por todas partes y llene todos los espa- 
cios. Esta especie de panteísmo grosero, fomentado en la imagi- 
nación juvenil de Agustín por los delirios maniqueos, fue 
descartada de su entendimiento por la concepción espiritualís- 
tica de los platónicos!”?, Dios se extiende por todo el mundo, 
pero de tal forma que no es parte constitutiva del mundo ni una 
cualidad del mismo, sino “substancia creadora del mundo, que 
lo rige sin esfuerzo y lo contiene sin cansancio”**%, Por otra par- 
te, la doctrina que concibe a Dios como alma del mundo, el 
cual sería un gigantesco animal, es falsa y blasfema en sus con- 
secuencias. “Porque, si la cosa fuera así, ¿quién no se dará cuen- 
ta de la impiedad e irreligiosidad que supondría el hecho de 
que quien pisara el suelo, pisaría una parte de Dios y quien 
matara un ser vivo, despedazaría también una parte divina?”141, 


137 Delib. arb. UI 12, 35; 32, 1288; cf. Ep. 95, 8; 33, 355. 

138 Cf. De doct. christ. TI, caps. 21 y 22; 34, 51-2. 

139 “Yoera obligado a pensar algo corpóreo extendido por todos los espa- 
cios y difundido tanto por el mundo como también fuera del mundo difuso por el 
infinito [...]. Así también, vida de mi vida, te imaginaba grande por los espacios 
infinitos, penetrando toda la mole del mundo [...]. Así te imaginaba como un 
cuerpo penetrable, no sólo de cielo, de aire y de mar, sino también de tierra, y pene- 
trable también en todas las grandes y mínimas partes para percibir tu presencia, tú 
que gobiernas con oculta inspiración intrínseca y extrínsecamente todas las cosas 
que creaste”, Conf. VIT 1, 1-2; 32, 733-4; cf. VIL5, 7; 32, 736. 

140 Ep. 187,4, 14; 33, 837. 

141 De ciív. Dei 1V 12; 41, 123; c£. 1V 13;41, 1234. 
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San Agustín es visceralmente antipanteístico. Dios y las cosas 
creadas son necesariamente distintos. Dios es; las cosas son y no 
son. Porque Dios “vere est”, es eterno o inmutable; porque las 
cosas son y no son, son mutables. “Y escudriñé las cosas que 
están debajo de ti, y encontré que ni absolutamente eran ni abso- 
lutamente no eran: eran ciertamente, porque de ti tienen el ser; 
pero no eran, porque no eran lo que tú eres. Pues sólo puede 
decirse que es verdaderamente lo que es inconmutablemente”**. 

Por eso, discutiendo contra Fortunato, dirá san Agustín que 
el alma es de Dios, en el sentido de que procede de Dios, pero 
no en el de que sea parte de Dios o de la substancia de Dios: el 
alma es deficiente y corruptible, mientras Dios “es inconmu- 
tablemente”!%, Esta razón empleada en la disputa contra el 
panteísmo maniqueo, es válida contra el panteísmo estricto!%, 

Algunos han pretendido ver implicado el panteísmo en la 
doctrina agustiniana de la participación, cuando tal doctrina es 
radicalmente antipanteística. Así como la transcendencia del 
Uno en Plotino salvaguarda su filosofía de todo contagio pan- 
teístico, así la teoría de la participación inmuniza a san Agustín 
de todo peligro de identificación de Dios con el mundo. Sería un 
burdo error interpretar la participación en el sentido de que los 
seres son una prolongación de la propia substancia de Dios. La 
omnímoda libertad del acto creador, más que el proceso nece- 
sario en el caso de Plotino, da a la participación de las cosas 
creadas respecto de Dios un significado de causa eficiente, no de 
causa formal o material; lo cual abre un abismo infranqueable 
entre Creador y criaturas. 


142 Conf. VI 11, 17, 32,742; cf. De mor. manich. 11 11, 24; 32, 135. 

143 Acta c. Fort. 1,12; 42, 117. 

144 “Todas las cosas que se hacen y lo que cualquiera hace, o se hace de sí 
misma o de alguno, o de la nada [...]. Dios, que es omnipotente, de sí mismo 
engendró al Hijo e hizo el mundo de la nada y formó al hombre del barro [...]. 
Si no quieres admitir que lo que Dios hizo es mudable, resta que afirmes que Dios 
mismo es mudable [...]. Por lo tanto, puesto que él mismo es inmutable, ¿no es 
maravilla que lo que hizo, que no es igual a él, no es inconmutable sino muda- 
ble?”, De actís cum Fel. 11 18; 42, 547-8; c£. De civ. Dei VUI 5; 41, 229-30; Contra 
Secund. 9; 42, 583. 


CAPÍTULO V 


Estructura ontológica 
de la criatura. 
Orden del universo 


1. COMPOSICIÓN TRINITARIA DE TODO LO CREADO 


» « 


1.1. “Mensura”, “modus” (medida, modo), “numerus”, “species” 


» «í 


(número, especie), “pondus”, “ordo” (peso, orden) 


La lectura de una sentencia en el libro de la Sabiduría impre- 
sionó fuertemente a san Agustín; se puede decir que sobre ello 
estructuró la composición ontológica de la realidad creada: 
“Dispusiste todas las cosas en medida, número y peso”*. Nunca 
dejó de lado esta fórmula y afirmará, casi obsesivamente, que 
Dios ordenó todas las cosas creadas en medida, número y peso; 
modo, especie y orden. 

Más allá de toda otra composición, heredada de la filosofía 
clásica, san Agustín da un paso cualitativamente diferente. No se 
trata de los cuatro elementos, tierra, agua, aire y fuego; no se 
queda en la composición hilemórfica de materia prima y forma 
substancial; pasa por alto toda otra doctrina de la filosofía grie- 
ga; para Agustín, la intimidad de la criatura está formada por la 
trinidad de medida, número y peso (modo, especie y orden). Y 


1 Sab11,21. 
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estos tres componentes no se reducen a meros conceptos meta- 
físicos, sino que son realidades ontológicas. 

El fundamento racional de esta doctrina agustiniana es que 
el Creador no puede menos de dejar su vestigio en sus obras. 
Dios trino se refleja trinitariamente en el seno más profundo de 
la creación. “Todas estas cosas creadas por el artífice divino 
manifiestan en sí mismas cierta unidad, especie y orden. Todo el 
ser que hay en estas cosas es algo que es uno, ya se trate de la 
naturaleza de los cuerpos, ya de los ingenios de las almas; son 
formadas por alguna especie, como son las figuras o las cualida- 
des de los cuerpos y las doctrinas y las artes de las almas; y exi- 
gen y tienen algún orden, como son los pesos y las colocaciones 
de los cuerpos y los amores y las delectaciones de las almas. Es, 
pues, necesario conocer al Hacedor por sus criaturas y descubrir 
en ellas una cierta y digna proporción, el vestigio de la Trinidad. 
Esta Trinidad suma, donde está el origen último de todas las 
cosas, la belleza perfecta y el gozo completo”?. 

Por eso, le dice a Nebridio en una carta: “No existe natura- 
leza alguna ni substancia que no contenga y lleve consigo estos 
tres elementos: primero el ser; segundo el ser esto o lo otro; ter- 
cero, que permanezca en lo que es, en cuanto sea posible”, 

A san Buenaventura, como buen agustiniano, le agradará 
esta doctrina y la expresará en estos términos: “Dios dispuso 
todas las cosas con medida, número y peso; les da la existencia, 
el ser en cierta medida (eficiencia); les da cierta forma o espe- 
cie o número (ejemplaridad) y las hace buenas para algún uso 
(finalidad)”4. 

San Agustín insiste fuertemente sobre la composición trini- 
taria de la criatura; tanto que si, por un absurdo, la cosa creada 
careciera de alguno de los tres elementos, carecería de los tres, y 
la cosa no podría existir y se reduciría a la nada. Todas las cosas, 
en cuanto son, tíenen un modo o medida de la existencia, una 
especie, por la que son formadas, y un orden, que es cierta paz 


2 DeTrín. V110, 12; 42,931. 
3 Ep.11,3;,33,76; cf. De cív. Dei X121; 41, 334. 
4 SAN BUENAVENTURA, Breviloquiu?rz, pars 2.*, cap. 1, n. 1ss. 
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consigo mismas. En cuanto son: si son, y si existen, es por los 
tres elementos”; si les faltara cualquiera de estos tres elementos, 
no llegarían a existir, quedarían en la nada?. 

De modo que, para saber algo de la criatura, es preciso 
tener presente tres cosas: quién la ha hecho (modo, medida de 
su existencia), de qué forma o cómo la ha hecho (especie, 
número) y por qué o para qué la ha hecho (orden, peso)”. 
“Aprendemos por la luz de la verdad que todas las cosas tienen 
medida para subsistir, número para ser adornadas y peso para 
ser ordenadas”*?. “Y es la medida la que fija el modo; el núme- 
ro da la forma o la especie a cada cosa, y el peso lleva la cosa a 
su descanso o estabilidad”. 

Esta composición ternaria es propia no sólo de las cosas 
materiales sino también de las espirituales. Está demás aquí un 
análisis detallado, pues el mismo san Agustín lo dice de una 
manera concreta y clara: “No solamente puede advertirse y 
pensarse la medida, el número y el peso en las piedras, en las 
maderas y en otras moles de este género y en cualquier cosa cor- 
poral, terrestre o celeste; hay también medida en la acción, para 
que en su desarrollo no se desborde imparable y desmesurada; 
y hay número en los afectos del alma y en las virtudes, por el 
cual número se recoge o se pasa de la deformidad de la igno- 
rancia a la forma y hermosura de la sabiduría, y hay un peso en 
la voluntad y en el amor, que se manifiesta en lo que cada uno 
prefiere, al apetecer, rechazar, anteponer o posponer algo”', 
Absolutamente, en todo lo creado, material o espiritual, brilla la 
composición trinitaria. 

San Agustín lleva su doctrina hasta tal punto que cree que la 
bondad o la corrupción de las naturalezas depende de la correc- 
ta O imperfecta disposición de los elementos. “Todas las cosas son 
tanto mejores cuanto son más moderadas (mensura), hermosas 


C£. De civ. Deí XII 5; 41, 352. 

C£. Ep. 11,3; 33, 76. 

Cf. De civ. Deí X1 21; 41, 334. 
Contra Faust. man. 20,7; 42, 372. 
De gen. ad litt. IV 3,7, 34,299. 
Ib. IV 4, 8; 34, 299-300. 
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(numerus) y ordenadas (pondus); y tanto menor bien contienen 
en sí mismas cuanto son menos moderadas, hermosas y ordena- 
das. Estas tres cosas, el modo, la forma y el orden, son como 
bienes generales que se encuentran en todos los seres creados por 
Dios, lo mismo en los espirituales que en los corporales”**. 

San Agustín no ofrece un tratado especial y sistemático para 
exponer su doctrina. Lo tiene en su pensamiento coherente y lo 
trae a su palabra y a su pluma, siempre que se presenta un tema 
que tenga algo que ver con el orden del universo. Muy especial. 
mente se complace en usarlo en sus libros y en sus discusiones 
contra los maniqueos; y esto, en todas sus obras: en los tratados 
sobre la Trinidad, en De civitate De, en los comentarios al 
Génesis o a los libros sapienciales, en las Enarrationes a los sal- 
mos, en sus cartas, etc. 


1.2. “Mensura, modus” (medida, modo). Sentido agustiniano 


Medida o modo, como primer componente de la criatura, 
sería el grado de ser, esse, o la cantidad de existencia que tiene 
cada criatura. ¿Se puede hablar de grado o cantidad de esse, de 
existencia? Agustinianamente, sí. El ser, esse, se puede dar en 
más y en menos, como se puede hablar de grados de calor o de 
cualquier energía física. “Se entiende por medida lo que deter- 
mina el modo de existir de cada cosa”. “Partiendo de que Dios 
es la esencia misma y, por tanto, inmutable, a las cosas que creó 
les dio el ser, esse; pero no el ser en sumo grado, como es él; a 
algunas les dio más ser, a otras menos, y así ordenó las naturale- 
zas de los seres en grados”. 

Antes de meternos más a fondo, será conveniente recordar 
lo que san Agustín entiende por esencia, cuando dice que Dios 
es la esencia suma. Para ello, ponemos un ejemplo: el saber tie- 
ne grados, de los que participa el hombre, y por ello, es más o 


11 Denat. boni 3; 42, 553. 
12 De gen. ad litt. IV 3,7; 34,299. 
13 De cív. Dei X1I 2; 41, 350. 
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menos sabio, según el grado de sabiduría que tenga. Dios, en 
cambio, no tiene grados; y no tiene sabiduría, sino que es la 
Sabiduría misma, sapientía. Del mismo modo, hay grados de 
ser, esse, de los que la criatura puede participar en más o en 
menos. Dios, que posee todo el esse, se llama y es la suma essen- 
tía. Así que la esencia, en sentido agustiniano, es la existencia sin 
límites, el esse en plenitud!*. 


1.3. Diversos grados de medida (“mensura”), 
diversos modos (“modus”) de ser 


Los modos de ser (esse) de las criaturas, según participen 
más o menos de la existencia, son fundamentalmente los siguien- 
tes: en el grado más alto de la criatura, inmediatamente debajo 
de la existencia absoluta, de la suma essentía, están los ángeles o 
espíritus puros, porque participan de sentido, de entendimien- 
to y de inmortalidad; siguen los seres racionales, los hombres, los 
cuales participan de sentido y de entendimiento, pero no de 
inmortalidad; más abajo están los animales irracionales, que par- 
ticipan de sentido, pero carecen de entendimiento y de inmor- 
talidad; en el siguiente grado entran los vegetales, las naturalezas 
que tienen vida, pero les falta el sentido, el entendimiento y la 
inmortalidad; por último, aparecen los minerales, que no tienen 
ni vida ni sentido, ni entendimiento ni inmortalidad. “Dios creó 
y ordenó todas las cosas; a unas les dio sentido, entendimiento e 
inmortalidad, como a los ángeles; a otras les dio sentido y enten- 
dimiento y mortalidad, como a los hombres; a otras les dio sen- 
tido corporal, mas no entendimiento ni inmortalidad, como a las 
hierbas, a los árboles y a las piedras. Sin embargo, ellas mismas, 
en su género, no pueden flaquear, puesto que ordenó a las cria- 
turas en ciertos grados, desde el cielo hasta la tierra, desde las 
cosas visibles hasta las invisibles, desde las mortales hasta las 
inmortales. Este concatenamiento de la criatura, esta ordenadí- 


14 Conf.1X 10,24; 32,774. 
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sima hermosura, subiendo de lo ínfimo a lo sumo y bajando de 
lo sumo a lo ínfimo, toda ella alaba a Dios”". 

En este sentido afirma san Agustín: “El modo es el padre del 
orden”! Aquí, el orden no es el tercer elemento de la tríada, 
sino que es la proporción y hermosura del universo, que resulta 
de la ordenación de las cosas por grados o modos de ser (esse); 
así forman una escala en el universo, que alaba a Dios. 


1.4. Cambio cuantitativo 


Si se considera la criatura en su medida o modo, es claro 
que admite cambio cuantitativamente. La medida o modo es la 
cantidad de existencia de cada naturaleza; cada naturaleza pue- 
de tener más o menos cantidad de ser (esse), y por tanto, puede 
aumentar o disminuir”. 


1.5. Medida (“mensura”) o modo de las cosas materiales 
y de las inmateriales 


Cuanto se dijo, al tratar en conjunto de los tres componen- 
tes, hay que repetirlo aquí, refiriéndonos en especial a la medi- 
da que es propia de toda criatura material o inmaterial. Por 
ejemplo, en lo inmaterial, el ingenio del alma racional tiene 
diverso grado de capacidad, diversa medida de intuición en cada 
hombre; dígase lo mismo de la memoria. Unos tienen más faci- 
lidad de penetración intelectiva que otros; unos tienen más capa- 
cidad de recordar que otros. Es la mensura, el grado de esse de 
realidades espirituales. Y puede suceder, y sucede, que almas 
con poca medida de ingenio o de memoria, sin embargo, tengan 
más contenido de especies o más imágenes recordables, y vice- 
versa. “Todo lo que son estas cosas se reduce a que son unas 


15 En. in ps. 144, 13; 37, 1878. 
16 Deord. 1119, 50;,32, 1019. 
17 De gen. ad lítt. TV 5, 12; 34, 300. 
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(mensura), como sucede en las naturalezas corpóreas y en los 
ingenios de las almas”*?. Se ha dicho anteriormente con san 
Agustín que hay medida también en la acción (aliquid agend»), 
para que esté controlada y no adquiera una progresión irrevo- 
cable y desmesurada. “Quien conozca la medida sólo en las 
cosas visibles, se queda en un conocimiento mezquino”””, 


1.6. La medida o modo pertenece a la memoria 


Según san Agustín, hay únicamente dos visiones: la del sen- 
tiente y la del cogitante; la de los sentidos del cuerpo, que per- 
ciben los objetos exteriores, y la de la mente que piensa las 
imágenes de la memoria. En estas dos visiones no se ofrece 
medida o modo alguno; la medida o el modo aparece en los 
objetos vistos o en las imágenes de la memoria”, 

Efectivamente, los cuerpos exteriores pueden ser percibi- 
dos o vistos por muchos hombres, por muchos sentidos; algunas 
veces un solo hombre tiene una visión doble del mismo cuerpo, 
por defecto del sentido o por otras circunstancias. Pero, a pesar 
de estas visiones múltiples del mismo objeto, el objeto queda con 
su medida o modo propios e intransferibles. En cambio, el 
número o especie pertenece a la visión de cada vidente, de cada 
perceptor. Del mismo modo, las imágenes que del sentido se for- 
man en la memoria, pueden ser pensadas de infinitas maneras 
(cogitatio); pero ellas conservan en la memoria su medida o 
modo propios e individuales. 

Decimos que pueden ser pensadas de diversísimas maneras. 
Efectivamente, la fantasía puede mezclar a su antojo y componer 
conjuntos complicados y extraños, falsos: un cisne negro, un 
ave con cuatro patas, un animal inmenso. Estas imágenes no 
están en la memoria; son conjuntos que resultan de imágenes 
que la memoria percibió singularmente. No las hemos percibido 


18 DeTrin. VI 10, 12; 42, 931. 
19 De gen. ad litt. TV 4, 9; 34, 300. 
20 DeTrin. X1 11,16; 42, 969. 
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y, por tanto, no podemos recordarlas propiamente: la memoria 
conserva las imágenes singulares; y estas imágenes singulares 
son las que tienen la medida o el modo. 

Así que la medida o el modo dice relación a la memoria. 
Luego se dirá que el número es propio de la visión. “Como se 
pueden pensar en conjunto las cosas que de una en una se 
imprimieron en la memoria, parece que la medida pertenece a 
la memoria, mientras que el número pertenece a la visión. 
Porque aunque haya una multiplicidad innumerable de tales 
visiones, sin embargo, a cada una le corresponde su intransfe- 
rible modo. Así que en la memoria aparece el modo y en las 
visiones el número; como en los cuerpos visibles hay una medi- 
da que puede ser sentida por numerosísimos sentidos, de modo 
que de un solo cuerpo visible se forman tantas representaciones 
cuantos son los ojos que miran; algunas veces un solo mirador 
ve un cuerpo con doble imagen. Así que en las cosas donde se 
engendran tantas visiones, hay cierta medida, mientras que en 
las visiones está el número”?!, 


1.7. Námero o especie. Las naturalezas no pueden existir 
sin número o especie 


Las naturalezas creadas, que tienen una cantidad de ser 
(esse), que poseen cierta medida de existencia, no pueden menos 
de tener otro elemento cualitativo, que es el número o especie. 
Cada una presenta unas características propias por las que se 
distingue de las otras, aun cuando tengan el mismo modo o 
medida. Naturalmente, el número agustiniano tiene una signifi- 
cación pitagórica. En virtud del número o especie, las naturale- 
zas tienen formas propias (armoniosa unidad de los principios). 
En lenguaje aristotélico-tomista se diría que poseen diferentes 
esencias. Son cualitativamente diferentes. 


21 1b.XI11, 18; 42, 998. 
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En realidad, según esta doctrina, no puede darse una natu- 
raleza con determinada medida o modo que no posea alguna 
forma, número o especie. Quiere esto decir que el número o la 
especie estructura inteligiblemente y, por lo tanto, ontológica- 
mente, a la criatura, dándole forma y armonía. 

Aquí no hay excepción. Todas las naturalezas creadas, inclu- 
yendo las materiales, que están como alejadas de la unidad pri- 
migenia, están estructuradas por los números. De otro modo, en 
su multiplicidad creciente, se reducirían a pura dispersión, al 
polvillo del “casi nada”; dejarían de existir. 


1.8. Manipulando el hombre “exterior” estas naturalezas 
“numeradas”, se da lugar al arte, a la industria 
y a todas las actividades de la vida práctica 


Precisamente, combinando estas cosas materiales, que tienen 
número en su interior, el hombre, por medio de la “razón infe- 
rior”, crea las artes, la industria, las ciencias aplicadas, etc. “Y 
cuando te vuelves a las cosas exteriores, ella (la Sabiduría) te lla- 
ma de nuevo al interior por las formas mismas del exterior, a fin 
de que te des cuenta de que cuanto hay de agradable en los 
cuerpos y cuanto atrae a tus sentidos, todo viene de los números, 
y así entres otra vez dentro de ti mismo y entiendas que todo lo 
que percibes por los sentidos del cuerpo no se puede aceptar o 
reprobar si no tienes dentro de ti mismo ciertas leyes de la her- 
mosura, a las cuales debes referir todo lo hermoso que sientes en 
lo exterior”2, 

El número es la proporción que armoniza los elementos inte- 
riores de una naturaleza para que exista y para que pueda ser 
entendida; sin números ni existe ni se puede concebir una natu- 
raleza creada. El número es la forma que informa y da a cada 
cosa lo que es. “Mira al cielo y a la tierra; el mar, todas las cosas 
que brillan allá arriba, que reptan abajo, que vuelan o nadan; tie- 


22 Delíb. arb. 1 16, 41; 32, 1263. 
23 Ib.11 16, 42; 32, 1263. 
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nen forma porque tienen números; quítales los números y se 
reducirán a la nada. ¿De dónde son sino de donde es el número? 
Realmente, en tanto tienen ser, en cuanto tienen números”2, 

Ya se ha dicho que la industria y las artes son creadas por la 
ratio inferior del hombre, manejando los números. Todas las 
obras artesanales son fabricadas por el hombre, ateniéndose a 
los números. La obra fabricada exteriormente refleja y copia “la 
luz de los números interiores”, y no será perfecta la obra hasta 
que “el juez interior” compruebe que está hecha conforme a los 
números?*, 


1.9. La danza es el resultado de los números en movimiento 


“Pregunta qué es lo que mueve los miembros del artífice; 
será el número, porque los miembros son movidos 'numerosa- 
mente”. Y si apartas de la obra las manos y del ánimo la inten- 
ción de fabricar, entonces dicho movimiento se llama danza. 
Por lo tanto, ¿qué es lo que deleita en la danza? Te responderá 
el número: aquí estoy. Contempla la hermosura de un cuerpo 
formado; allí están los números en el espacio; contempla la her- 
mosura del cuerpo en movimiento; allí están los números en el 
tiempo. Pero penetra en el arte, de donde los números proceden 
y busca allí el espacio y el tiempo: ni hay tiempo ni lugar; allí vive 
el número”?, 


1.10. En el espacio o en el tiempo, el número estructura 
las naturalezas creadas 


Para concluir el estudio del número con san Agustín, y repi- 
tiendo conceptos, hay que decir que, ya se trate de números 
espaciales o temporales, el número estructura ontológicamente 
a las criaturas. Las naturalezas sin número, sin forma, caen en la 


24 1b, 
25 1b.11 16, 42; 32, 1264, 
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nada, porque es el número el que hace que la cosa sea lo que es. 
Es absurda una naturaleza con su medida o modo, si no está ínti- 
mamente armonizada por el número; es la pura nada. “Si, pues, 
cuanto ves mudable, no lo puedes percibir por los sentidos del 
cuerpo ni por la atención del alma, a no ser que exista una for- 
ma de números, quitada la cual, cae en la nada, no dudes que 
existe una forma eterna”, 

Si el número es el que da a las naturalezas creadas su estruc- 
tura ontológica, porque les da la armonía y la unidad, cuanto 
más altas y perfectas sean la unidad y la armonía, más alta y más 
perfecta será la naturaleza creada; cuanto más se aparte la cria- 
tura de esa armonía y de esa unidad, más tiende al no ser, porque 
va convirtiéndose en multiplicidad dispersa y así va a la corrup- 
ción. “Quítales los números y se reducen a la nada”? 


1.11. El número o especie pertenece a la “visión” 


Ya se vio que la medida o modo decía relación a la memoria, 
mientras el número o especie dice relación a la visión. San 
Agustín admite sólo dos visiones: la del sentiente y la del pen- 
sante. Cada sentiente y cada cogitante tiene su visión propia y 
diferente de las cosas, en el orden sensible y en el inteligible. Los 
sentidos, por su visión sensible, perciben la forma, o sea el 
número o la especie sensible que distingue los cuerpos vistos. El 
entendimiento comprende la forma, el número o especie a través 
de las imágenes que se forman en la memoria. Ambas visiones, 
pues, se refieren al número o especie?*, 


26 1b.1116, 44; 32, 1264. 
27 Ib.1116, 42; 32, 1263. 
28 DeTrin. X19, 16; 42, 966-7. 
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1.12. El número introduce la mutabilidad en las criaturas 


Por razón de la medida o modo, las criaturas eran muda- 
bles cuantitativamente, pues podían aumentar o disminuir el 
esse, o sea, la cantidad de existencia. En virtud del número o 
especie pueden mudar cualitativamente, pues pueden cambiar 
de forma. “Concluyamos diciendo que de tal modo se afirmó 
que todo lo dispusiste en medida, número y peso, como si hubie- 
ra dicho: de tal forma están ordenadas las cosas que tienen 
medidas, números y peso propios, que podrán cambiar según 
la mutabilidad que corresponda a su género, con aumento y 
disminución, con muchedumbre o poquedad, con levedad o 
pesadumbre”. La cosa creada, por razón del número, puede 
ser de una forma u otra. 


1.13. “Pondus, ordo” (peso, orden). 
El peso o el orden introduce en la composición 
íntima de la criatura el dinamismo 


El peso o el orden es el tercer componente ontológico de la 
criatura. Introduce en ella un dinamismo especial, sin el cual 
las criaturas serían, con su medida y su número, unas figuras 
aéreas, inertes, o sea, nada. El orden o peso refiere las naturale- 
zas hacia algo: hacia la quietud espacial, si se trata de cuerpos; 
hacia el descanso y el gozo, si se trata de espíritus. 

En las Confessiones describe san Agustín magistralmente 
este dinamismo íntimo de toda criatura. “En tu don (Espíritu 
Santo) descansamos; allí te gozamos. Nuestro descanso es nues- 
tro lugar. El amor nos levanta hacia allí [...]. Nuestra paz está en 
tu buena voluntad. El cuerpo por su peso tiende a su lugar. El 
peso no solamente impulsa al cuerpo hacia abajo sino al lugar de 
cada cosa. El fuego tiende hacia arriba, la piedra hacia abajo. 


29 De gen. ad litt. IV 5, 12; 34, 300; cf. De lib. arb. 1 17, 45; 32, 1265. 


CAP. 5. ESTRUCTURA DE LA CRIATURA 343 


Cada cosa es movida por su peso y tiende hacia su lugar. El 
aceite puesto bajo el agua [...], el agua colocada sobre el aceite, 
ambas obran conforme a sus pesos y cada cual tiende a su lugar. 
Las cosas menos ordenadas se hallan inquietas, tensas, y al orde- 
narse, descansan. Mi peso es mi amor; por él soy llevado a don- 
de quiera que soy llevado. Con tu don ascendemos y somos 
llevados hacia arriba, nos inflamamos y caminamos. Escalamos 
los ascensos en el corazón y cantamos el cántico de los grados 
ascendentes. Por tu fuego nos inflamamos y caminamos, porque 
nos dirigimos hacia arriba a la paz de Jerusalén”?, 

El mundo creado, el material y el espiritual, está siempre en 
tensión, y descansa cuando cada cuerpo y cada espíritu por su 
peso llega a su lugar propio. “Todas estas cosas son naturalezas 
“unas” (tienen su propia medida de existencia); están formadas 
por alguna especie (número) y exigen y tienen algún orden, 
como son los pesos y colocaciones de los cuerpos y los amores y 
deleites de las almas””*, “Y hay un peso de la voluntad, del alma, 
donde se manifiesta la importancia que tiene en el apetecer, 
rechazar, anteponer y posponer una cosa”, 


1.14. Dos órdenes o pesos paralelos de los cuerpos 
y de las almas 


El peso o el orden se da tanto en los cuerpos como en las 
almas. Cada cuerpo, según sea su peso u orden tiende a ocupar 
su lugar relativo que le corresponde. Sería el lugar natural aris- 
totélico, casi con exacta significación. Mirado de abajo arriba, el 
lugar natural de los cuerpos es el siguiente: tierra, agua, aire, fue- 
go. San Agustín trae experiencias sencillas, que confirman esta 
colocación”, 


30 Conf. XII 9, 10; 32, 848-9. 

31 DeTrín. VI 10, 12; 42, 932. 

32 De gen. ad lítt. YV 4, 8; 34, 299-300. 
33 15,1V3,7,34,299. 
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Paralelo a estos pesos y lugares naturales de los elementos 
clásicos, san Agustín habla de otros pesos y Órdenes en la vida 
sensible, en la espiritual y hasta en la sobrenatural. En la vida 
sensible, común a los irracionales y al hombre, hay un apetito 
que es atraído por el deseo, por el placer. El placer es el peso de 
muchas atracciones. “Le muestras a una oveja un ramo verde, y 
es atraída, le muestras a un niño unas nueces y va corriendo a 
donde es atraído””*. “El peso lleva a cada cosa al descanso y a la 
estabilidad”, 

En la ratio supertor del hombre, el peso que lo inclina es 
más alto: es el deseo de la paz, de la sabiduría, de la justicia, del 
amor. “¿Qué otra cosa desea nuestra alma que la verdad? ¿Y 
para qué desea tener sano el paladar de la inteligencia sino 
para descubrir y juzgar lo que es verdadero y beber y comer la 
sabiduría, la justicia, la verdad y la eternidad”?** “El amor es 
mi peso”””, 

También en la vida sobrenatural hay un peso y un orden: 
Cristo. San Agustín se dirige a los que objetan que si Cristo 
atrae al hombre, destruye la libertad en la vida cristiana; les res- 
ponde que efectivamente existe la atracción, pero que no quita 
la libertad; no sólo no destruye la libertad sino que la purifica y 
refuerza, pues atrae con placer y gozo. “Si el poeta pudo decir, 
“cada cual va en pos de su apetito, no por necesidad sino por pla- 
cer, no por obligación sino por gusto”, ¿no podremos decir nos- 
otros con mayor razón que el hombre se siente atraído por 
Cristo, si sabemos que el deleite del hombre es la verdad, la jus- 
ticia, la vida sin fin, y todo esto es Cristo? [...]. Hay que decir 
que somos atraídos con placer”, 


34 Inlo. ev. tr. 26, 5,35, 1609. 

35 De gen. ad litt. 1V 3,7; 34,299. 
36 In loan, ev. tr. 26, 5, 35, 1609. 
37 Conf. XUI 9, 10; 32, 849. 

38  Inloan. ev. tr. 26, 4; 35, 1608. 
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1.15. Hasta lo negativo, la informidad, está dispuesto 
con peso y orden 


Cuando se trata, pues, de la composición ontológica de la 
criatura no se puede pasar por alto el peso y el orden. Porque 
“tres cosas hemos de saber de la criatura: quién la hizo, cómo la 
hizo y para qué la hizo”?”: efectividad, ejemplaridad, finalidad. 
“Hasta la misma informidad, a través de la cual las cosas cam- 
bian, pasando de un cierto modo de ser a otra forma, no está sin 
disposición (sin orden) [...]. Las mismas tinieblas ordenadas 
constituyen la noche”4%, Las privaciones, los pecados tienen tam- 
bién un cierto orden. 

Claro que estas cosas no son creadas sino ordenadas por 
Dios. Los intervalos moderados de silencio en una pieza musical 
ponen en el canto orden y armonía; las sombras en la pintura 
artística realzan la belleza del cuadro, y no agradan directamen- 
te por su hermosura sino por el orden que resulta de la coloca- 
ción oportuna; los vicios de los pecadores no dejan de estar 
ordenados por el lugar en que Dios los coloca. “Ciertas cosas 
Dios las crea y las ordena; otras tan sólo las ordena [...]. Así, 
pues, él hace y ordena las naturalezas y las formas; solamente 
ordena, no crea, las privaciones de las formas y los defectos de 
las naturalezas [...]. Cuando Dios crea, es hermosa cada cosa; 
cuando ordena son hermosas todas las cosas”*, 


1.16. El peso u orden puede identificarse con el ser mismo 


Tan real, como elemento compositivo y ontológico, es el peso 
u orden, que san Agustín lo identifica con el ser mismo, con el 
esse, mientras la falta del peso o del orden es el caos, la nada. 


39 De civ. Dei X1 21; 41, 334. 

40 De gen. ad lítt. 1 17, 34; 34, 259; cf. De nat. boni 18, 42, 556; De mor. 
mantch. 117, 9, 32, 1349. 

41 De gen. ad litt. lib. imp. 5,25, 34, 229-230; cf. De mor. manich. 117, 9; 32, 
1349; De nat. boni 16; 42, 556. 
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Efectivamente, las cosas que tienden al orden, tienden al 
ser; cuando llegan al orden llegan al ser. La perversión es lo con- 
trario de la ordenación. “El orden reduce la cosa que ordena a 
cierta conveniencia. Pues no otra cosa es el ser que ser “uno”. Por 
eso, las cosas son cuando y en cuanto consiguen la unidad. La 
obra de la unidad es la conveniencia y la concordia, y en virtud 
de la unidad las cosas son en cuanto son. Las cosas simples son 
por sí mismas, porque son “unas”; las que no son simples, imitan 
la unidad por la concordia de sus partes, y son en cuanto alcan- 
zan la unidad. Por eso, el orden obliga a ser; en cambio, el des- 
orden lleva al no ser, lo cual se llama perversión y corrupción. Lo 
que se corrompe, tiende al no ser. Ya es cosa vuestra (los mani- 
queos) el considerar a dónde obligadamente lleva la corrupción, 
que es el camino del sumo mal; pues allí es adonde la corrupción 
trata de llevar”*, Por eso, Agustín recomienda a Zenobio que no 
se aparte de la causa de la hermosura, prevaricando con falsos 
placeres, y que se dedique al conocimiento que purga y ayuda a 
recibir la semilla divina*, 


1.17. El peso o el orden pertenecen a la voluntad 
y también hacen mudables a las naturalezas 


Evidentemente, el peso o el orden dicen relación a la volun- 
tad. Y las cosas pueden cambiar y cambian según sea mayor o 
menor su levedad y su gravedad, y según sea más o menos fuer- 
te la intensidad del amor. No por eso cambia ni puede cambiar 
el propósito de Dios que las hizo mudables. “Lejos de mí tanta 
demencia”*, 


42 De mor. manich. 11 6, 8; 32, 1348; cf. De gen. c. manich. 121, 32; 34, 
188-9. 

43 Ep.2;33,63; cf. De ord. 12, 4; 32, 995. 

44 De gen. ad litt. YV 5, 12; 34, 301. 
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1.18. La medida sin medida, el número sobre todo número y el 
orden último. ¿Están en el Creador la medida (“mensura”), 
el número (“numerus”), y el peso (“pondus”)? 


Ya se dijo al principio de este tratado que el argumento 
racional agustiniano en favor de la composición ternaria de la 
criatura era que el Creador necesariamente debe imprimir en las 
cosas creadas la semejanza e imagen de sí mismo; y como Dios es 
uno y trino, esta unidad y esta trinidad deben quedar reflejadas 
en toda su obra. “Es necesario que entendamos al Creador por 
las cosas que han sido hechas, y comprendamos la Trinidad, 
cuyo vestigio, como es justo, aparece en la criatura. La Trinidad 
suma es el origen de todas las cosas y la hermosura perfectísima 
y la delectación felicísima. Así, esas tres cosas parecen comple- 
tarse por sí mismas mutuamente, y en sí son infinitas”, 

Por eso, podemos preguntar: si el Creador ha estructurado a 
sus criaturas con medida, número y peso, ¿están en Dios la 
medida, el número y el peso? Dejemos hablar a san Agustín: 
“Tal vez pensaremos que se dijo: ordenaste todas las cosas en 
medida, número y peso, como si se dijera: todas las cosas las orde- 
naste de tal modo que tienen medida, número y peso. Porque si se 
dijera, todos los cuerpos los ordenaste en colores, no sería razona- 
ble aquí que la misma Sabiduría de Dios, por quien fueron 
hechas todas las cosas, tuviera primeramente en sí misma colo- 
res, con los cuales hiciera los cuerpos, sino que entendiéramos: 
“todos los cuerpos los ordenaste en colores”, como si se dijera: 
“Los ordenaste de tal modo que tienen colores”. Luego, como se 
ve, puede entenderse de otra manera, a saber: por Dios, 
Creador, fueron ordenados los cuerpos en colores, es decir, de 
tal suerte fueron ordenados que son colorados; con tal que al 
mismo tiempo se entienda que no faltó en la Sabiduría de Dios, 
que ordenaba estas cosas, alguna razón de los colores que habían 
de ser distribuidos a cada género de cuerpos, aunque no se lla- 


45 De Trín. V110, 12; 42, 932. 
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mase color esta razón en la Sabiduría [...]. Concluyamos, pues, 
diciendo que de tal modo se dijo: ordenaste todas las cosas en 
número, peso y medida, como si se hubiera dicho: de tal forma 
están ordenados que tienen medidas, números y peso propios”*, 

En definitiva, san Agustín cree que en la Sabiduría hay una 
razón de la medida, del número y del peso, aunque ella no ten- 
ga ni medida ni número, ní peso. 


1,19, Medida sin medida, número sobre todo 
número y peso sin peso 


Esa razón que debe estar y está en la Sabiduría, que todo lo 
ordenó, tiene sentido diciendo que la Sabiduría, Dios, es la 
medida sin medida, el número sobre todo número y el peso sin 
peso. Efectivamente, Dios tiene el esse, la existencia sín límites; 
es la eternidad que no admite medida; es el Padre; al mismo 
tiempo, Dios es imagen perfecta de sí mismo, que no está cír- 
cunscrita por una forma o formas determinadas, sino que es for- 
ma, número o especie inagotable, la verdad absoluta, el Verbo, 
el Hijo, ejemplar de todas las formas e independiente de toda 
forma; y, por último, es el fin de todo, que no puede referirse a 
ningún otro fin superior, el Espíritu Santo, suma Bondad, felici- 
dad completa. 

Dios Padre, suprema medida eterna, causa eficiente de toda 
existencia medida; Dios, Verbo, Hijo, causa ejemplar y número 
infinito y, por tanto, sobre todo número o forma; Dios Espíritu 
Santo, peso último que no puede dirigirse a ningún peso u orden 
y causa final de todo peso u orden. “Es cosa grande y concedi- 
da a pocos, elevarse sobre todas las cosas que pueden medirse, 
para ver la medida sin medida; sobrepasar todos los seres que 
pueden ser numerados para contemplar el número que no tiene 
número; ascender a través de las cosas que puedén pesarse, para 
divisar el peso sin peso [...]. El que llegue aquí comprenderá que 


46 De gen. ad litt. 1V 5, 1-2; 34, 300; cf. ib. IV 6, 12; 34, 301; De nat. boni 3ss; 
42, 553-4; De lib. arb. 11 16, 44-5; 32, 1264-5; De gen. ad lit. TV 4, 8; 34, 299-300. 


CAP. 5. ESTRUCTURA DE LA CRIATURA 349 


Dios es la medida sin medida, con la que se mide todo lo que de 
ella procede y ella no procede de nada; es el número sin núme- 
ro, por el cual son formadas todas las cosas y él no es formado 
por nada; es el peso sin peso, al cual son referidas todas las cosas 
para descansar, cuyo descanso es puro gozo y no es referido a 
ninguna otra cosa”%, 

Agustín resume elegantemente todo esto en una fórmula 
preciosa: Dios como Padre, es la causa eficiente del universo 
constituido, “causa constitutae universitatis”, porque tiene la 
medida eterna de toda existencia; Dios, como Verbo, Hijo, ilu- 
mina ejemplarmente la mente, porque es la verdad absoluta, la 
especie, la imagen y la forma inagotable, lux percipiendae veri- 
tatis”; Dios, como Espíritu Santo, es la causa final, el orden per- 
fecto y último, el peso total y por lo tanto, es la fuente que hace 
feliz definitivamente al hombre, “fons bibendae felicitatis”%, 


1.20. Vestigio de la Trinidad en la criatura: 
Dios Padre deja el vestigio de la medida o del modo; 
Dios Verbo Hijo, el de número o especie; 
Dios Espíritu Santo, el del peso u orden 


Como Dios Uno pone en toda criatura la unidad, en cada 
persona debe dejar su impronta: Dios Padre, eternidad sin medi- 
da, deja la medida de toda existencia, mensura, modo; Dios 
Verbo, Hijo, Verdad de toda doctrina, formador ejemplar de 
toda hermosura, deja el numerus o especie; Dios Espíritu Santo, 
descanso definitivo, peso final y orden sin referencia a ningún 
otro orden, deja el pondus u ordo. 

Dios Padre, eternidad inmedible; Dios Verbo, verdad ejem- 
plar de toda forma, donde se encuentran todos los números, 
ideas inteligibles y razones eternas; Dios Espíritu Santo, abrazo 
suave o inefable del Engendrador y Engendrado, descanso, gozo 


47 De gen. ad litt. YV 4, 8; 34, 300. 
48 Cf. De civ. Dei VI 10; 41,235. 
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y abundancia de toda criatura*. Padre, eternidad; Verbo, 
Verdad; Espíritu Santo, Bondad. 

Dios Padre, a quo; Verbo Hijo, ¿1 quo; Espíritu Santo, ad 
quem. Padre, memoria; Verbo Hijo, inteligencia; Espíritu Santo, 
amor. Memoria, medida; inteligencia, número; amor, peso. 

Una carta a Nebridio cierra el pensamiento agustiniano 
sobre el vestigio: “No existe naturaleza alguna ni substancia que 
no contenga y lleve consigo estos tres elementos: primero el ser; 
segundo, el ser esto o aquello; y tercero, la permanencia, en 
cuanto es posible, en aquello que se es. Lo primero evidencia la 
causa misma de la naturaleza, de la cual todas las cosas proce- 
den; lo segundo revela la especie, según la cual todas las cosas 
están fabricadas y en cierto modo, formadas; lo tercero mani- 
fiesta cierta duración en la que permanecen, por así decirlo, 
todas las cosas [...]. Por eso, se nos tenía que descubrir prime- 
ramente una norma o regla de disciplina; la cual se realizó por 
aquella disposición del hombre redimido, que propiamente hay 
que atribuirlo al Hijo; siendo consecuencia de ello el conoci- 
miento del Padre por el Hijo, es decir, de un único principio, del 
cual vienen todas las cosas mortales, y una interior y suave dul- 
zura en este conocimiento de permanecer en él y despreciar 
todas las cosas temporales; lo cual es un don y un regalo que pre- 
cisamente se atribuye al Espíritu Santo””. 


49 De Trin. VI 10, 11; 42, 931-932. 
50 Ep. 11, 3-4; 33,70; cf. De civ. Dei X121;41, 334. 


TERCERA PARTE 


EL HOMBRE Y DIOS. 


“Que yo te ame” 
(De Trin. 15, 28, 51) 


CAPÍTULO I 


Alienación. Interiorización. 
Transcendencia 


1. LA PÉRDIDA DE UNIDAD ES PÉRDIDA DE SER: 
AVERSIÓN, CORRUPCIÓN 


1.1. “Me procuraste ciertos libros de los neoplatónicos” 


Sería desconocer a san Agustín buscar en él una ética siste- 
matizada al estilo de los escolásticos clásicos. Lo que a san 
Agustín le interesa en esta materia es conocer al alma y a Dios. O 
sea, quiere saber cómo el hombre, alienado en el mundo exte- 
rior, puede volver a sí mismo por la interiorización y desde ahí 
transcenderse en Dios. 

Después de la Biblia es, sin duda, Plotino el que más pro- 
fundamente influye en san Agustín. “La estructura fundamental 
y los principios capitales del pensamiento agustiniano son neo- 
platónicos. Pero además, Plotino influyó también poderosa- 
mente en la conversión misma de san Agustín. No es que se 
convirtiera a Plotino, como afirma Alfaric?. San Agustín se con- 
vierte a Cristo. Pero el esquema que el santo emplea para expli- 
car su vuelta a Cristo es el de las Ennéadas, en las cuales llegó a 
“leer, no ciertamente con estas palabras, pero sí sustancialmen- 


1 Conf. VIT 9, 13; 32, 740. ] 
2  ALFARIC, P., Lévolution intellectuelle de saint Augustin, Emil Nourray, 
Paris 1918. : 
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te lo mismo”, el capítulo primero del evangelio de san Juan casi 
completo?. 

No son estos ni el lugar ni el momento de hacer una exposi- 
ción pormenorizada de la doctrina de Plotino, pero es conve- 
niente adelantar una panorámica del pensamiento plotiniano. 

El Unu» es lo supremo y lo primero. Es anterior y superior al 
ser. Una cosa “es” en cuanto tiene unidad; y es más o menos per- 
fecta en cuanto que la unidad es más o menos compacta y armo- 
niosa. Los átomos son algo si una fuerza los integra en la unidad 
de una molécula; las piezas son algo en cuanto están unidas en la 
máquina; muchos soldados son algo en cuanto están subordina- 
dos al único mando y a la única dirección de un general; el ser vivo 
es algo en cuanto todas sus partes y funciones están coordinadas 
y dirigidas a un fin por un solo principio vital, etc., etc. Es decir, 
la unidad es aquello por lo que el ser es lo que es. La unidad, por 
tanto, es anterior y superior al ser: es lo primero. 

Si es anterior y superior al ser, el Unum es incognoscible 
para el hombre, que solamente conoce el ser. Pero es evidente 
que si es lo primero y lo supremo, el Unum goza de perfección 
infinita, de bondad ilimitada, debe ser energía o fuerza, cuya 
esencia es producir, comunicar, engendrar. Como la esencia de la 
luz es alumbrar y la del fuego calentar, la esencia del Unun: es 
comunicar, engendrar. El Unum necesariamente, eternamente, 
comunica, engendra. 

Lo engendrado tiene que ser diferente del Unum y lo más 
parecido al Unu». Si fuera igual al Unum, habría contradic- 
ción, pues el Unum se engendraría a sí mismo; si fuera total- 
mente diferente del Uru», también habría contradicción, pues 
tan contradictorio es engendrarse a sí mismo como engendrar 
una cosa absolutamente diferente. Así que lo engendrado por el 
Unum no es el Unum absoluto, pero debe tener el máximo de 
unidad posible. Es la segunda hipóstasis, la nous o inteligencia. 
Es visión del conjunto de ideas eternas, trabadas en una kozno- 
nía, en una dialéctica viva de un único sistema, que comprende 
todo lo existente y todo lo posible. Es unidad, puesto que todas 


3 Conf. VI 9, 13; 32, 740-1. 
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la ideas comunican unas con otras, formando el mundo de los 
inteligibles; pero es pluralidad incipiente, puesto que la unidad 
originaria se despliega o refleja en aspectos o caras diversas. 

La nous o inteligencia es también perfección o energía y 
también comunica o engendra algo distinto, pero lo más pareci- 
do a ella. Lo engendrado por la 2ous o inteligencia es la tercera 
hipóstasis, el anima mund;, el alma del mundo. El anima mundi 
es también unidad, ya que recoge, organiza, y dirige todos los 
elementos del mundo para formar un gran ser vivo; pero es plu- 
ralidad, pues muchas son las partes y muchas las funciones del 
gran z00n que es el universo. 

Siguiendo el proceso descendente, el anima mundi da lugar 
a las diversas almas de los diversos seres vivos, las cuales, a su 
vez, con la cooperación del anima mundz, engendran y organizan 
y unifican a sus respectivos cuerpos sensibles. El ser vivo tiene 
unidad, que le viene de la fuerza del principio vital, el alma; y tie- 
ne pluralidad, que le viene de lo sensible. 

Como la luz, a medida que se aleja del foco, va perdiendo 
esencia y fuerza, da lugar a la sombra y luego se convierte en 
tinieblas, así la realidad, a medida que se va alejando del Unu», 
va perdiendo unidad o entidad, porque se va fragmentando, 
multiplicando, dispersando, diluyendo; se va convirtiendo en 
puro polvillo de la materia, en materia indeterminada, que es 
pura mutabilidad y multiplicidad en el espacio y en el tiempo; se 
va acercando al paene nibil, que es privatio tou esse, privación de 
ser. La privación del ser es el mal y el principio de todos los 
males. El mal primero, al que se podía llamar “pecado original”, 
aparece en la nous o inteligencia que, al proceder del Unu», 
pierde unidad. Sobre todo, el mal se hace más presente en el 
mundo sensible, que es mutable y múltiple en el espacio y en el 
tiempo. Es mal casi absoluto en la última fase de la materia 
informe, que es privación de toda unidad y de todo ser. 

Pero la realidad que procede del Unum tiende a volver a 
Dios, al Unus. Si no fuera por esa tendencia, mejor dicho, por 
la atracción del principio originario, el mundo no podría man- 
tenerse en el ser; por su propio peso o gravedad de decadencia 
progresiva se sumiría en la nada. El Unus, que da lugar a la nous 
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y al anima mundi y, a través de las dos hipóstasis, a todas las esfe- 
ras, atrae y mantiene vitalmente unidas a todas las cosas que de 
él dimanaron. Es un flujo desde la unidad a la pluralidad y de 
ésta a la unidad; un flujo que no es sucesivo o temporal, como 
aparece en espejismo a la razón humana; es un metabolismo 
necesario, eterno, como el ciclo de un teorema o de una demos- 
tración racional, en que la conclusión ya está en las premisas. La 
realidad, que va deteriorándose por un proceso de degenera- 
ción, y se va acercando a la nada, vuelve a su origen por un ejer- 
cicio de catarsis o purgación. 

Particularmente, interesa el retorno del hombre. El hombre, 
con la razón superior, mira y pertenece al mundo inteligible; 
pero, a la vez, está implicado en el mundo sensible. Se da aver- 
sio ab Uno y conversio ad materiam; se aparta del Uno y se vuel- 
ve a la materia, a la pluralidad. Este es el pecado del hombre, 
del que se tiene que purificar. En lo sensible comienzan todos 
los males; por eso, el alma tiene que liberarse del cuerpo y de 
todo lo sensible. Para ello, es preciso ejercitar las virtudes socia- 
les, políticas, ascéticas, activas, prácticas. Pero son mucho más 
perfectas y eficaces las virtudes teóricas, las contemplativas, la 
teoría. Estas virtudes ayudan al alma primeramente a volver 
sobre sí misma, recogiéndose del mundo sensible, que no da 
sino vestigios lejanos de la verdad. Dentro de sí misma, tiene 
que ejercitarse en la cogítatio o dianoía, que es conocimiento 
intelectual mediato que llega a las esencias o ideas de las cosas; 
de aquí pasará a la “intuición inmediata”, a la noesís, que da la 
intuición de la nous divina; y de la “intuición inmediata”, 
fugiens solus ad Solum, refugiándose el alma sola en un Unum 
solo, es llenada o inundada de luz, pierde la conciencia de sí 
misma y de su personalidad y es absorbida en la unidad simple 
y total de Dios. Sin esta absorción habría dualidad, que es el ori- 
gen de toda imperfección. En esta vida, la unión total o éxtasis 
es rara y transitoria!, 


4 Cf. PLOTIN, Ennéades. Texte établi et traduit par Émile Bréhier, París 
1931. 
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1.2. “Dispusiste todas las cosas con medida, número y peso” 
(Sab 11, 21) 


El universo agustiniano también se caracteriza porque toda 
la realidad está dispuesta y ordenada en grados de perfección 
descendente, según sea la perfección de la unidad. El ser es en 
cuanto es unof. Por eso, Dios inconmutablemente uno, es el ser 
primero y supremo. 

Todas las cosas, desde lo sumo hasta lo ínfimo, proceden y 
dependen de la suprema o inconmutable unidad; y todas las 
cosas, desde lo ínfimo hasta lo sumo, se refieren y deben volver 
a Dios, suprema e inconmutablemente uno. Pero tanto la pro- 
cedencia como la vuelta de las cosas a Dios ofrecen profundas 
diferencias en san Agustín con respecto a Plotino, como se hará 
notar oportunamente. 

Según san Agustín, Dios es esencial o inconmutablemente 
uno, de tal manera que en él no se distinguen los atributos: su 
eternidad es su justicia; su sabiduría es su bondad; su inmutabi- 
lidad es su misericordia”, etc. En él es lo mismo vivir, conocer y 
querer”, 

La unidad de Dios se realiza plenamente en la Trinidad. Es 
esencial a Dios dicere serpsum, conocerse a sí mismo, expresarse 
a sí mismo. Así resulta que en cuanto conoce, dice o expresa, es 
engendrador o Padre y en cuanto es dicho, conocido o expresa- 
do, es engendrado, Verbo, Hijo. Ahora bien, el Verbo, el Hijo, es 
igual al Padre; “si no fuera igual, Dios no se habría expresado o 
dicho íntegra y perfectamente a sí mismo”. Por ello, es esencial 
que el Padre, perfecto y eterno conocedor, y el Hijo, perfecto y 
eterno conocido, se unan esencial y eternamente en un amplexus 
ineffabilis, en un abrazo inefable, que es “dilección, deleitable 


5 De gen. ad litt, IV 3,7; 34, 299. 

6 Cf. De mor. manich. 11 6, 8; 32, 1348; Ep. 18, 1; 33, 85; De gen. ad litt. lib. 
imp. 10, 21; 34, 233-4. 

7 Cf. De Trin. VI-VIII; 42, 923-960; ¿b. XV 6, 9; 42, 1063. 

8 Cf. Comf. XII 16, 19; 32, 853; De Trim. V1 10, 11; 42, 931. 

9 DeTrin. XV 14,23; 42, 1076; XV 21, 40; 42, 1088. 
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felicidad, bienaventuranza”; “es suavidad del engendrador y del 
engendrado”: el Espíritu Santo”. 

Aquí surge la primera gran diferencia entre Plotino y 
Agustín. Entre las tres hipóstasis plotinianas, por más que se 
miren y estén las unas en las otras, hay una degradación y una 
jerarquía; la nous y el Anima mundi quedan fuera del Unum. En 
Agustín, la divinidad se despliega y se comunica entera en tres 
hipóstasis o personas, que por tanto, son iguales y permanecen 
dentro de la Unidad, realizándola en plenitud: Dios eternamen- 
te conoce, eternamente es conocido y eternamente se da el abra- 
zo inefable de unidad bienaventurada; es Dios conociendo, es 
Dios siendo conocido y es Dios en el abrazo eterno de amor. 

Dios, suprema unidad y eterna Trinidad, crea todas las 
cosas. Y las crea no por necesidad o indigencia, sino libremen- 
te por benevolencia, por amor''. Las crea de la nada; es decir, 
no las forma de una materia preexistente ni de su propia subs- 
tancia divina, porque fuera de Dios no existía nada de lo cual o 
con lo cual pudieran ser hechas las cosas, y porque si Dios las 
hubiera hecho de su propia substancia divina hubieran sido 
“iguales a tu Unigénito y, por lo tanto, iguales a ti, lo cual 
hubiera sido injusto” ”, 

Antes de pasar adelante, es necesario notar otra profunda 
diferencia. En Plotino, el mundo inteligible y celeste procede del 
Unun eterna y necesariamente, porque es esencial al Unum y a 
las otras hipóstasis engendrar un semejante inferior. Del mismo 
modo, el mundo sensible y terrestre procede a través del Anima 
mundi por fuerza de la energía que se va degradando hasta los 
peldaños más bajos de la materia. En san Agustín, se trata evi- 
dentemente de una creación libérrima; Dios, por ningún con- 
cepto necesita crear, ya que se realiza plenamente en su unidad 
trina y eterna. Al mismo tiempo, hay una transcendencia clara 
entre Creador y criatura: lo creado no pertenece a la substancia 


del Creador, 


10 Ib. VI10, 11; 42, 931. 
11 C£. Corf. XII 1, 1; 32, 845; XII 2, 2; 32, 845; XIII 4, 5; 32, 846. 
12 1b.X117,7; 32,828, passim. 
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Pero es natural que el Creador deje su vestigio en las cosas 
creadas, en particular y en el conjunto. El Padre deja el ser, el 
Hijo el conocer, el Espíritu Santo el amar; del Padre reciben la 
unidad, del Hijo la hermosura, del Espíritu Santo el orden. Por 
eso, “todas las cosas que han sido hechas por el arte divino, mani- 
fiestan en sí mismas cierta unidad, cierta hermosura y cierto 
orden. Pues cualquiera de estas cosas es alguna unidad, como las 
naturalezas de los cuerpos o los ingenios de las almas, y está for- 
mada con cierta hermosura, como las figuras y las cualidades de 
los cuerpos o la cultura y el arte de las almas, y tiene algún orden, 
como los pesos y las colocaciones de los cuerpos o los amores, y 
las delectaciones de las almas”Y, Es decir, todas las cosas han sido 
creadas con “modo”, “especie” y “orden”, o sea, con “medida”, 
“número” y “peso”. Tres elementos componen el ser “uno” de 
cada cosa: la trinidad en la unidad o la unidad ternaria!!, 

Y con esta estructura ternaria interna las creó y “las ordenó 
en ciertos grados, desde el cielo hasta la tierra, desde las cosas 
visibles hasta las invisibles, desde las mortales hasta las inmorta- 
les. Esta composición de la creación, esta ordenadísima hermo- 
sura, subiendo de lo ínfimo a lo sumo y descendiendo de lo 
sumo a lo ínfimo, jamás rota sino combinada con cosas tan dis- 
pares, toda alaba a Dios”*. Donde las tres cosas, “modo”, 
“especie” y “orden”, son grandes, hay grandes bienes y grandes 
naturalezas; donde son medianas, los bienes y las naturalezas son 
medianos; donde son pequeñas, hay pequeños bienes y peque- 
ñas naturalezas; donde no hay “modo” ni “especie” ni “orden”, 
no hay ni bienes ni naturalezas: Dios está sobre todo “modo”, 
“especie” y “orden””*, 


13 De Trin. V110, 12; 42, 931. 

14 Esta estructura ternaria de las cosas creadas, que ya fue explicada en el 
cap. V de la II Parte (pp. 331-350), es una de las constantes del pensamiento agus- 
tiniano, que no sólo aparece en De Trinitate, sino en todas las principales obras, 
como De genesi ad litteram, De genesi contra manichaeos, De civitate Der, De natu- 
ra bon: Enarrationes, Sermones, Confessiones, etc. 

15 En. ín ps. 144, 13,37, 1878. 

16 C£ De nat. boni 3; 42, 553. 
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Los “modos” principales que componen la jerarquía del uni- 
verso, de arriba abajo, son los siguientes: criatura con sentido, 
entendimiento e inmortalidad (los ángeles); criatura con sentido 
y entendimiento, pero sin inmortalidad (el hombre); criatura 
con sentido, sin entendimiento ni inmortalidad (irracionales); 
criatura sin sentido, ni entendimiento ni inmortalidad (las hier- 
bas, etc.)'”. Más abajo está la materia extensa, indefinidamente 
múltiple y divisible. Y en el ínfimo grado se encuentra la mate- 
ria informe e indeterminada, que por falta de “especie”, está 
próxima a la nada!*, 

Estos modos o grados de ser se corresponden con los grados 
de unidad o de inmutabilidad. Para san Agustín es igual unidad 
e inmutabilidad: “Lo que es lo es en cuanto permanece y en 
cuanto es uno”. Así, “hay naturalezas mudables en el lugar y 
en el tiempo, como el cuerpo; mudables no en el lugar pero 
sí en el tiempo, como el alma; no mudable ni en el lugar ni en el 
tiempo, Dios”!” hay también naturalezas que a causa de su 
adhesión a Dios por la contemplación, participan de la inmuta- 
bilidad y unidad de Dios, de facto”, por abajo está la materia 
informe que, en sí misma, no puede cambiar, porque carece de 
toda forma, pero que puede recibir todas las formas posibles; 
que es pura indeterminación, el substrato del cambio, la esencia 
de la mutabilidad y de la multiplicidad”, 

Resumiendo: la estructura interna de cada cosa viene deter- 
minada por el “modo”, que le da el grado de ser, por la “espe- 
cie”, que le da la forma o esencia característica dentro de un 
mismo “modo”, y por el “orden” que la dirige a su fin. Pero hay 
diversos modos que, escalonados desde los más altos hasta los 
más bajos, forman el universo. Los tres elementos, “modo”, 
“especie” y “orden”, constituyen la unidad trinitaria interna de 
cada cosa. Los diversos “modos” o grados de ser constituyen la 


17 C£. En. in ps. 144, 13; 37, 1878. 

18 C£. Comf X 11, 14; 32, 831; X 12, 15; 32, 831. 

19 Ep. 18,2; 33, 85-6. 

20 Cf. Conf. XU 11, 14; 32, 831; XII 15, 19; 32, 832-3, 

21 Cf. 1b. XII 6, 6; 32, 827; XII 11, 14; 32, 931. De lo mismo se habla en 
varios caps. del libro XII. 
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unidad total del universo; universo viene de unidad??. Los 
modos dan lugar al universo jerárquicamente escalonado y 
armoniosamente combinado con cosas dispares. 

Ocurre destacar aquí otra gran diferencia. En el universo de 
las Ennéadas, las hipóstasis, las esferas, las almas y los seres vivos 
del mundo terrestre hasta la materia informe, proceden unas de 
otras en proceso necesario decadente y luego vuelven al Unum 
por la circulación necesaria y continua de la energía, que se va 
purgando hasta incorporarse a Dios. En san Agustín, está armo- 
niosamente ordenado y escalonado en un conjunto de unidad 
maravillosa. Pero cada una de las naturalezas y el conjunto de 
ellas ha sido creado directamente y de una vez por Dios, for- 
mando el universo completo. Solamente las razones o causas 
seminales pueden modificar el mundo, actuando con sus vir- 
tualidades, pero también las razones seminales con sus virtuali- 
dades son creadas juntamente con el universo”, 

También los grados del universo se ordenan unos a otros y 
todos al Creador, al cual alaban y en el cual se han de reintegrar 
con toda la creación en el último día; pero esto no tiene nada 
que ver con el circuito cerrado de la energía plotiniana, fluyen- 
do en ciclo eterno del Unum a la materia informe y de ésta al 
Unum. En resumen, el universo está estructurado en una escala 
descendente-ascendente de “modos”, con unidad interna trini- 
taría y con armonía jerárquica; cada “modo” tiende a realizar 
desde su unidad interna otras unidades más perfectas y supe- 
riores, pero cada cosa permanece en su ser, sostenida por el 
pensamiento y la voluntad de Dios que la creó. 

Tanto la unidad interna de cada “modo” como la armonía 
del conjunto es obra permanente del Creador, que da a las cosas 
la existencia, la hermosura y el orden?*, 


22 Cf. Deord. 12,3; 32, 979; De gen. ad lótt. lib. imp. 10, 32; 34, 234. 

23 Cf. De Trin. TI 9, 16-7; 42, 877-8. “¿Mas de dónde procedía, cualquiera 
que ella fuese, de dónde procedía sino de ti, por quien son todas las cosas en cual- 
quier grado que ellas sean»”, Conf. XI 7, 7; 32, 828. 

24 C£ En. ín ps. 144, 13; 37, 1878. “Y en esto consiste ser formado, en ser 
reducido a la unidad; porque el sumamente uno es el principio de toda forma”, De 
gen. ad lit. lib. imp. 10, 32, 34,234; cf. 5, 25,34, 229; 15, 51; 34, 240. 
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1.3. Por la concupiscencia de experimentar, de sobresalir 
y de poseer para gozar, poniendo en sí misma el fin último, 
el alma se derrama en la multitud de cosas exteriores? 


Como en el sistema de Plotino, también en el orden del uni- 
verso agustiniano interesa, sobre todo, el descenso y el retorno 
del hombre racional. Dotado de entendimiento y de sentido, el 
hombre, por una parte, está ligado a Dios y por otra se asoma al 
mundo sensible. Dios se reservó el cielo, pero al hombre le dio 
la tierra “para que la recree”2 y la gobierne según las leyes del 
cielo”. Unido a Dios y subordinado a las leyes de Dios, el hom- 
bre domina la creación por medio de la razón. La razón es la 
facultad más perfecta de conocer y por ella se pueden someter 
las leyes de la naturaleza, las fuerzas de la vida vegetal, los senti- 
dos externos e internos y los instintos de los animales. 

El hombre, al verse tan alto, complacido en sus cualidades 
como si fueran propias, pretende gobernar y dominar toda la 
creación, no conforme a las leyes de Dios sino conforme a su 
propia ley. Y éste es el principio de la caída. Las palabras de san 
Agustín explican, con la fuerza de la propia experiencia, el ori- 
gen y las consecuencias de todo: 

“El alma, complaciéndose en su poder, resbala desde el con- 
junto común del universo hacia la parte privada; y con esta 
soberbia apostática, que es el principio del pecado, en lugar de 
permanecer sometida a Dios en el conjunto universal de la crea- 
ción, a la cual podría haber gobernado óptimamente bajo las 
leyes divinas, prefirió apetecer algo más grande que el conjunto 
unido del universo y pretendió gobernarlo todo con su propia 
ley; y como en realidad no hay nada más grande que el universo 
creado, fue arrastrada hacia un empeño particular y, así, al 
desear algo más grande, mengua; por eso, la avaricia es llamada 
la raíz de todos los males (1Tz» 6, 10), y todo aquello que inten- 


25 Cf. De Trin. XII 10, 15; 42, 1006. 
26 Conf. XI 2, 2; 32, 826; XII 8, 8; 32, 829. 
27 C£. Ib. XII 23, 33; 32, 859. 
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ta tratar como cosa propia contra las leyes del universo, lo eje- 
cuta por medio de su propio cuerpo, que posee particularmen- 
te; y así, complacida en las formas y en los movimientos 
corporales, puesto que no los tiene dentro de sí misma, se entre- 
ga a sus imágenes, que quedaron fijadas en la memoria, y se 
ensucia torpemente con fornicación fantástica, enderezando 
todos sus esfuerzos a aquellos fines en los que busca por los 
sentidos del cuerpo con curiosidad las cosas temporales y cor- 
póreas, o con orgullo hinchado se cree más noble que otras 
almas entregadas a los sentidos corpóreos, o se hunde en el tor- 
bellino cenagoso del placer carnal”2, 

El alma, por la soberbia, se suelta de la mano de Dios y, al 
mismo tiempo, se desarticula de la armonía del universo, pierde 
la unión con Dios y se aparta de la unidad con la creación jerár- 
quica. “Debía apetecer ser ordenada bajo aquel a quien debe 
estar sometida sobre aquellas cosas a las que debe señorear; bajo 
aquél por quien debe ser regida y sobre aquellas cosas que ella 
debe regir [...]. Pero obra muchas cosas guiada por una concu- 
piscencia insana, como olvidada de sí misma. Y así, ve ciertas 
cosas hermosas, dentro de sí misma, en una naturaleza más 
noble, que es Dios; y debiendo permanecer firme para gozar de 
ellas, queriendo atribuírselas a sí misma y no encontrándose 
semejante a aquél (Dios), por obra suya, sino creyendo ser por sí 
misma lo que aquél (Dios) es, se aparta de él, y es movida y res- 
bala de menos en menos”?. 

El hombre racional se suelta de la mano de Dios y cae en sí 
mismo. Y en sí mismo y por sí mismo se detiene y hace un acto 
radical de afirmación y de superioridad. Se considera como 
Dios, dueño de todo, superior a todo. Este acto de superioridad 
se convierte pronto en una actitud habitual de soberbia: “Quiere 
ser por sí mismo lo que Dios es”, y esto, la soberbia, es el prin- 
cipio del pecado, de la pérdida de la unión con Dios y de la uni- 
dad con la creación. 


28 De Trín. Xil 9, 14; 42, 1005-6. 
29 Cf. Ib. X 5,7; 42,977; Serm. 96, 2, 2; 38, 585; Serm. 1794 3-5 (Willmart 
2,4; MA 1 p. 675-7). 
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Pero pronto encuentra el alma “que no se basta a sí misma y 
que nada llena a quien se aparta de aquel que es el único que es 
suficiente”?%, Por eso, dejando a Dios, comienza a amarse a sí 
mismo, y no encontrando en sí mismo nada que le satisfaga, 
empieza a amar las cosas exteriores y se extravía?!, sale fuera de 
casa, se aliena. En otras palabras, el alma, desligada del mundo 
inteligible, no puede quedar en sí misma y se lanza a la conquis- 
ta del mundo sensible. 

Es el momento de anotar otra diferencia entre Plotino y 
Agustín. En aquél, la caída del hombre se halla inscrita en des- 
censo de degradación: de la energía original que se va alejando 
del Uno y se va fragmentando gradualmente y perdiendo enti- 
dad; así, se trata de un “pecado” metafísico, de una deficiencia 
necesaria, de una falta de unidad. En Agustín, la caída es fruto 
de la soberbia, de un acto libre de reflexión y de complacencia 
en sí mismo; se trata, por tanto, de un “pecado” moral, imputa- 
ble a la responsabilidad personal. 

Y desde sí misma, olvidada de Dios y afirmada como fin en 
sí, desde una postura radical de soberbia apostática, el alma 
“para alcanzar las cosas que son sentidas por el cuerpo, por la 
concupiscencia de experimentar, de sobresalir y de poseer para 
gozar, poniendo en ello el fin último”, se lanza a la conquista 
del mundo sensible. 

La soberbia se sirve como instrumentos de tres concupis- 
cencias subordinadas: la curiosidad, la avaricia y la lujuria, es 
decir, el deseo de saber, de poseer y de gozar. Por la soberbia 
pierde la unidad con Dios y con la creación. Por la curiosidad, 
avaricia y lujuria se dispersa en la multiplicidad del mundo exte- 
rior y sensible. 


30 DeTrin.X 5,7;,42,977. 
31  Serm. 96, 2; 38, 585; Ser. 1794, 4 (Willmart 2, 4; MA 1 p. 676-7). 
32 De Trín. XII 10, 15; 42, 1006. 
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1.3.1. La curiosidad 


“Hay una vana y curiosa concupiscencia, paliada con el 
nombre de conocimiento y de ciencia, que radica en el alma a 
través de los sentidos del cuerpo y que consiste no en deleitarse 
en la carne sino en experimentar cosas por la carne. La cual, 
como radica en el apetito de conocer, y como los ojos ocupan el 
primer puesto entre los sentidos en orden a conocer, es llamada 
en el lenguaje divino concupiscencia de los ojos”, 

El hombre soberbio, para dominar, quiere conocer el mun- 
do material y externo, y se lanza a una carrera desenfrenada de 
saberes particulares, que le reporten provecho propio e inme- 
diato. Se empeña en “desentrañar los secretos de la naturale- 
za”*, y en amontonar noticias de las cosas exteriores que 
aturden la vida cotidiana con ruidos y con cuidados”. 

Como se trata de noticias inconexas que no se pueden siste- 
matizar ni ordenar, el hombre teme no llegar a un conocimien- 
to suficiente; así, entra en cuidado y angustia y se entrega por 
completo al mundo exterior con esfuerzo, fuerte y continuo, y 
pierde la seguridad, mientras deja de pensar en sí misma, pues 
cree que a sí misma no puede perder; se va alejando, “alienan- 
do” de sí misma y se va identificando con el mundo exterior*, 

Los datos empíricos, los fenómenos desordenados que se 
consiguen por medio de la curiosidad, no se pueden verificar, por 
mucho empeño que se ponga en la empresa, ni se pueden clasi- 
ficar en una ciencia que merezca el nombre de tal; por mucho 
que “experimente, palpe y tiente”, la curiosidad no se satisface 
nunca y es “incapaz de la verdad”: ni da seguridad ni verdad”. 

El afán insano de saber acude a lo irracional y se sirve de la 
superstición, de la adivinación del futuro por signos acientíficos; 
a toda costa se busca una clave que pueda abrir los secretos de 


33 Conmf.X 35,54; 32, 802. 

34 1b.X 35,55; 32, 802. 

35 C£ lb. 

36 Cf De Trin. X 5,7,42,977. 

37 Cf. De mus. V113, 39,32, 1184. 
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la naturaleza y que entregue al hombre el mundo con sus tesoros 
escondidos”; lo cual no deja de ser un primer castigo de la 
soberbia humana”. 

En este esfuerzo por “apoderarse interiormente de los simu- 
lacros falaces de las cosas corpóreas, de modo que llega a creer 
que fuera de ellas no hay nada divino, se llena de errores y des- 
fallece en fuerzas”*. Tanto es así que llega a pensar que no exis- 
te la verdad o que, por lo menos, el entendimiento humano no 
tiene capacidad de conocerla. Por ese camino, el hombre (san 
Agustín) llega al escepticismo. Es el grado más bajo de degene- 
ración en el resbalar por la pendiente ín minus et minus hacia el 
paene nibil, hacia la informidad de la dispersión de lo material 
exterior. La soberbia, prescindiendo de Dios, quiere saberlo 
todo, apoderarse de todo por el conocimiento. Pero la inteli- 
gencia, separada de la unidad suprema de Dios, se fragmenta en 
noticias inconexas, en verificaciones interminables, en super- 
cherías vanas, en opiniones, en errores, en dudas, y termina en la 
informidad vacía, en la nada del escepticismo. 


1.3.2. La avaricia 


El segundo instrumento de que se vale la soberbia para afir- 
marse a sí misma, es la avaricia. El soberbio busca con ansia las 
riquezas, “que son deseadas para servicio de una de estas tres 
concupiscencias, o de dos de ellas o de todas”*!, El avaro desea 
poseer con exclusión de los demás, descansa en la posesión de 
los bienes terrenos y goza de ellos como si fueran fines en sí mis- 
mos: no usa de las cosas como del bien público y común, sino 
que goza de ellas como de un bien privado y propio*. Por ello 
no repara en medios para conseguir las riquezas. 


38 Cf. De doctr. cbrist. 11 22, 33; 34, 51-2; cf. Conf. VI 6, 8; 32, 857; Contra 
acad. 18,22,32,916-7. 

39 C£ De civ. Dei XXI 8, 5; 41, 722. 

40 DeTrín. XII 10, 15; 42, 1006. 

41 Conf. X 37, 60; 32, 804. 

42 Cf, De Trín. X1l 12, 17; 42, 1007. 
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Y el hombre comprueba muy pronto que los bienes que 
tanto esfuerzo costaron, son de por sí corruptibles y perecede- 
ros, con facilidad se malogran. Así que, para asegurar la pose- 
sión, se multiplica en afanes de amontonar, de diversificar. Si 
unos se pierden, se puede contar con otros. Es una inseguridad 
ante el riesgo, que da ansia y quita la paz. “Se aumenta el temor, 
pero no acaba el ansia o deseo. Me puedes presentar muchos 
ricos, pero no puedes mostrarme uno solo que tenga seguridad. 
Arde para adquirir, tiembla con temor de perder”*, 

La intención de dominar a todos con el oro, de ser libre con 
las riquezas, consigue el efecto contrario: el rico soberbio, el 
avaro, “no posee, es poseído”*, Es esclavo el que sirve a alguien. 
“¿Es libre el que sirve a la avaricia?”4, 

La soberbia se vale de la avaricia para dominar; a su vez, la 
avaricia produce soberbia y, por tanto, aumenta la fuerza que 
empuja hacia afuera, hacia la multiplicidad dispersa exterior. El 
gusano de la riqueza, dice machaconamente san Agustín, es la 
soberbia“, 

Y es que la avaricia, por su propia fuerza, divide: hace per- 
der la unidad con Dios, pues “el avaro, dejando al Creador, se 
convierte a la criatura”*; las riquezas llevan al avaro fuera de 
casa, lo alienan* y lo disipan y dividen en afanes, cuidados, 
angustias, envidias, disensiones, guerras”, lo vacían y lo destru- 
yen con el ansia de no usar de los bienes materiales, para que no 
se pierdan. 

“Adhiriéndose a la parte, deja de poseer el todo o uno. 
Adhiérase a aquél que creó el todo”%, Resumiendo, la avaricia, 
esencialmente, dispersa, divide, vacía. 


43 Serm. 53A, 11,2 (Morin, 11, 2; MA I, p. 627). 

44 Ib. 

45 Ib.; cf. En. ín ps. 48,2; 36, 544. 

46 “El gusano de las riquezas es la soberbia. Es difícil que el rico no sea 
soberbio. Quita la soberbia, y las riquezas dejarán de hacer daño”, Ser. 39, 2, 3; 
38, 242; C£. Ib. 36, 2,2; 38, 215; £b. 61, 9, 10; 38, 412. 

47 En. in ps. 136,13; 37, 1769; cf. ¿b. 146, 16; 37, 1909. 

48 Cf. 1b.26,2,22;36, 210. 

49 Cf. ¿b.131,5;37, 1718. 

50 Ib. 48, 3,36, 545. 
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1.3.3. La lujuria 


Por último, la concupiscencia de la carne o el deseo de pla- 
cer completa el proceso de dispersión y división del alma. El 
hombre, fuera de casa y alejado de Dios, desea y busca a toda 
costa el placer y evita todo lo que suponga dolor. El amar a la 
mujer y ser amado por ella, la comida y la bebida, los perfumes, 
las músicas, los espectáculos crueles, los colores y la luz misma, 
las formas armoniosas, etc., etc., son objeto de delectación de los 
sentidos y de voluptuosidad”. 

Como los sentidos, con el ejercicio desmesurado, pierden 
capacidad de gozar, se buscan nuevas fuentes de placer. El delei- 
te que Dios puso en la naturaleza para la conveniente satisfac- 
ción de la conservación del individuo y de la propagación de la 
especie se busca por sí mismo”, “transgrediendo el uso necesa- 
rio conveniente y la significación piadosa de las cosas sensibles, 
añadieron a los atractivos de los sentidos innumerables cosas por 
medio de variadas artes y elaboraciones en los vestidos, en el cal- 
zado, en las vasijas y otros utensilios, en pinturas y otras inven- 
ciones, siguiendo fuera lo que hacen ellos, abandonando dentro 
al que los hizo, y destruyendo lo que fueron hechos”**, Y así 
“esparcen su fuerza en deliciosas fatigas”**, en lugar de mirar a 
la luz interior y superior, “la verdadera luz, luz única, que hace 
uno a cuantos la ven y la aman”, 

San Agustín considera muy difícil “contenerse de la concu- 
piscencia de la carne, de la concupiscencia de los ojos y de la 
ambición del siglo”, que “derrama al hombre en muchas cosas”, 
haciéndole perder la unidad interior. Por eso, antes de comenzar 
el estudio de las concupiscencias, pide especialmente a Dios que 


51 Cf. Conf. X 30ss; 32, 976ss. San Agustín describe en este capítulo los pla- 
ceres que le detuvieron fuera de casa y lejos de la unidad hasta su conversión; 
algunos de ellos todavía tienen fuerza en su alma convertida, 

52 Cf. Ib.X 31,44; 32, 797-8. 

53 Ib. X 34,53; 32, 801. 

54 1h, 

55 Ib.X 34,52;32, 801. 
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le enseñe y le ayude a contenerse. “¿Mandas la continencia? Da 
lo que mandas y manda lo que quieras”, 


1.3.4. “Y me encontré que estaba lejos en la región 
de la desemejanza”” 


El alma, “cuya esencia es estar presente a sí misma”*, aten- 
ta a saber, a poseer y a gozar, se olvida y se desconoce a sí mis- 
ma. Llega a convencerse de que no existe, que no vale, que no es 
placentero sino lo exterior múltiple y temporal. No entiende ni 
ambiciona ni goza sino lo sensible??. Cada vez se aliena y se des- 
parrama más hasta identificarse con la materia, pues llega a creer 
que ella es de la misma naturaleza de las cosas temporales%. Se 
hace incapaz de concebir nada que no sea extenso y temporal; la 
infinitud de Dios es como una matería sutil que llena todos los 
espacios y todos los siglos**, Dígase lo mismo de la naturaleza del 
alma que, cuando más, es definida como una energía tenue que 
penetra físicamente todos los órganos y tejidos. 

Se aleja de sí misma y de Dios; resbala de minus in minus, y 
se va disipando en el espacio y en el tiempo. “Anduve dividido 
en partes cuando, apartado de ti, que eres uno, me desvanecí en 
muchas cosas [...], por agradarme a mí y desear agradar a los 
ojos de los hombres”+*, 

Y como el hombre es imagen de Dios, en cuanto imita y 
copia la “unidad” divina, se aleja de dicha imagen cuando se 
multiplica y dispersa en muchas cosas. Por eso, al alma alienada 
y dispersa en el mundo exterior y múltiple san Agustín la llama 
“desemejante”. Cuando él estaba alejado de Dios y olvidado de 


56 Ib.X 29,40; 32,796. 

57 Ib. VIT 10, 16; 32, 742. 

58 De Trín. XIV 5,7; 42, 1041; X 7, 10; 42, 979; X 8, 11; 42, 979-80; X 4, 6; 
42,972. 

59 “Las cosas que con tanto amor pensó y a las que se adhirió como con 
cola, las trae siempre consigo”, De Trin. X 5, 7; 42, 977. 

60 Cf. De Trin. X 6, 8; 42, 977. 

61 C£. Conf. VU 1, 1,32, 733. 

62 1b.111,1;,32, 683. 
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sí mismo, dice que “se encontró lejos de Dios en la región de la 
desemejanza”%., Y es curioso que al último peldaño de la mate- 
ria informe, al paene nibil lo llama también “lejanísima deseme- 
janza”. En el comentario de la parábola del hijo pródigo, esta 
región de la desemejanza está representada por “apacentar puer- 
cos”. El hombre que, unido a Dios, es lo que más se parece a la 
divinidad una y trina, cuando se aleja de la casa del Padre y de sí 
mismo, llega a lo más bajo y vil, que es apacentar puercos, que 
era oficio de esclavos, no de personas”, 


1.4, “Manda el alma al cuerpo y le obedece al punto; 
mándase el alma a sí misma y se resiste”* 


El hombre, como ser vivo, con el cuerpo y con el principio 
de vida que es el alma espiritual, constituye una unidad inter- 
na perfectísima. San Agustín se maravilla al ver cómo el alma 
une todas las partes y cómo dirige todas las funciones del orga- 
nismo. El alma informa el cuerpo, lo mueve, lo hace crecer y 
reproducirse armoniosamente. Esto requiere una compenetra- 
ción intimísima y lo ejerce el alma estando “simultáneamente 
toda en todo el cuerpo y toda en cada una de sus partes”%, 
Con la ¿ntentio vitalís, atención o fuerza vital, el alma atiende 
todo, lo mismo al dolor que una herida produce en el dedo 
pequeño del pie como a la sensación de sabor en la papila de la 
lengua”, 

Dentro del alma misma, la 2ens (mente) es lo más alto, y tie- 
ne dos vertientes: una hacia arriba, ratio superior, por la que 
mira y se une a Dios y contempla el mundo inteligible, o las 
razones eternas; otra hacia abajo, ratío inferior, por la que trata, 
ordena y gobierna las cosas inferiores temporales y espaciales. 


63 Ib, VIT 10, 16; 32, 742. 

64 Cf. Serme. 96, 2; 38, 585. 

65 Conf. VI 9, 21,32, 758. 

66 Cf. Ep. 166, 2, 4,33, 722. 

67 Cf.Ib.; Ep, 118, 4,24; 33, 444; De Trin. XT 2, 2; 42, 985. 
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Así, el mundo creado queda trabado y subordinado a Dios y al 
mundo inteligible por medio de la mensó, 

No se olvide que el alma, que en su parte superior es mens, 
al mismo tiempo es principio vital único que traba las partes y 
ordena las funciones del ser vivo. Pero hay funciones que son 
comunes a los animales irracionales, para las cuales no hace fal- 
ta o no interviene la ratio inferior. Son las sensaciones, la imagi- 
nación, la memoría sensitiva, los instintos, las tendencias 
sensibles, etc., etc., que constituyen el homo exterior. Y hay otras 
funciones, para las que se requiere o interviene la ratio inferior, 
que no son comunes a los irracionales. Estas constituyen al homo 
interior. El “hombre exterior” y el “hombre interior” quedan 
unidos e integrados por el alma única del hombre?. 

Pues bien, cuando el hombre se suelta de la mano de Dios, 
cuando la ratio inferior, que está destinada a gobernar y admi- 
nistrar las cosas temporales, resbala demasiado hacia lo exte- 
rior”, se rompe la unión de Dios y su mundo inteligible con el 
mundo creado y sensible; y, además, se deshace la unidad del 
homo interior y el homo exterior. 

Ya se ha visto en el punto anterior cómo el hombre soberbio 
abandona el conjunto único y común del universo y se entrega a 
la parte múltiple y propia. 

Ahora se quiere hacer notar la ruptura de la unidad del hom- 
bre como individuo. Así el homo exterior, que es lo ínfimo y común 
a los irracionales, se rebela y no obedece ni se subordina al homo 
interior. San Agustín recalca de un modo especial la rebeldía del 
homo exterior en el sexo, que no obedece a la voluntad, lo cual es 
considerado por el santo como un castigo vergonzoso del hombre 
desobediente a Dios”, porque la libido puede más que la voluntad. 
En general, la carne desea contra el espíritu”, y si llega a obedecer, 
es a costa de una tensión fuerte y de una continua lucha”. 


68 C£. De Trín. XII 3, 3; 42, 999, 

69 C£ Ib, X11, 1; 42, 977-9; Ib. XIT 8, 13; 42, 1005. 

70 Cf. Ib. XIT 8, 13: 42, 1005. 

71  CÉ£. De cív. Dei XIV 24, 1; 41, 432. 

72 Cf.1b. XIV 13-15; 41, 420-3; Ib. XIV 20 y 24; 41, 428 y 432. 
73 C£.1b XIX 27-28; 41, 657-8. 
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Es más, parece como si la propia alma se dividiera y no estu- 
viera de acuerdo consigo misma. Manda el alma al cuerpo y, si 
manda de veras, el cuerpo obedece con presteza. Pero mándase 
el alma a sí misma y no obedece. Esto, observa san Agustín, 
sucede porque no es el alma entera la que manda; si fuera el 
alma entera la que imperara, el mandar sería obedecer. Es que el 
alma se ha partido en dos”*, 

En definitiva, la armonía entre pensamiento y acción, que es 
lo que hace la paz del alma, resultado de la individualidad racio- 
nal, se destruye”. 


1.5. “Dos amores fundaron dos ciudades: el amor de sí mismo 
hasta el desprecio de Dios, la terrena; el amor de Dios 
hasta el desprecio de sí mismo, la celestial”?* 


El hombre, como individuo, es cerrado en sí mismo, en sí 
mismo indiviso, pero separado de todos los demás individuos. 
En cambio, el hombre, como persona, es abierto a todo lo 
demás, especialmente a todas las demás personas. En virtud de 
las facultades racionales, entendimiento, memoria y voluntad, es 
esencialmente comunicativo. 

Según san Agustín, el hombre que, como individuo, es la 
realización más perfecta de la unidad de todos los seres vivos, no 
se queda encerrado y aislado dentro de su unidad individual; al 
contrario, como persona, tiende a comunicarse y unirse a otros 
seres racionales y constituir así unidades de perfección supe- 
rior. Así, va acercándose, “convirtiéndose” a la Unidad suprema 
de Dios. 

Los seres materiales, en virtud de fuerzas físico-químicas, 
constituyen unidades compactas, desde el átomo hasta los siste- 
mas estelares. Son unidades de agregación. La materia organi- 
zada, en virtud del único principio vital o alma, da lugar a 


74 C£ Comf. VII 9, 21; 32, 758. 
75 Cf. De cív. Dei XTX 14; 41, 642. 
76 Ib. XIV 28; 41, 436. 
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unidades vivas, desde la célula hasta el organismo animal. Son 
unidades de animación, más perfectas que las primeras. Los 
seres vivos racionales, en virtud de la razón, memoria, entendi- 
miento y voluntad, pensando ideas y amando bienes, fundan 
unidades morales o racionales, desde una sociedad mercantil 
hasta el imperio, desde la familia hasta la ciudad de Dios. Son las 
unidades de comunión. Cuanto más amplias y universales sean 
las ideas y más comunes los bienes comunicados por los hom- 
bres o personas racionales, más altas y perfectas son las unidades 
fundadas, Así, el dinero da lugar a un círculo mercantil o finan- 
ciero; el teatro, la música o la cultura forman una academia o un 
grupo amplio de aficionados; el bienestar funda un pueblo o una 
nación; la paz articula un imperio”. 

El hombre, por creación, estaba destinado a formar una 
supraunidad, en la cual “Dios, según la ley de su gracia, da 
órdenes a la ciudad que le obedece [...], y todos los hom- 
bres, miembros de esta ciudad y obedientes a Dios, tienen al 
alma dueña fiel del cuerpo, y a la razón dueña de los vicios, 
según un orden legítimo”?3, Sin el pecado original, los hom- 
bres también habrían constituido una sociedad universal, uni- 
da alrededor de la idea y del bien supremos, la Verdad eterna 
y el Bien absoluto, Dios. 

Con dicha sociedad universal, unidos los hombres entre sí, 
subordinada toda la creación, el universo habría sido perfecto, 
porque la unidad habría sido perfecta. 

Después del pecado, se originan dos grandes ciudades, por- 
que surgen dos grandes ideas y dos grandes amores o fines: la idea 
y el amor propio del yo hasta el desprecio de los demás y de Dios, 
que da lugar a la ciudad terrestre, y la idea y el amor de Dios hasta 
el desprecio de sí mismo, que da lugar a la ciudad de Dios”. 


77 Un actor o histrión une a muchos amantes del teatro, cf. De doctr. cbrist, 
129, 30; 34, 30. La paz forma el imperio, cf. Sernz. 90, 6; 38, 562; De civ. Dei XIX, 
24; 41 655. Y se tratará de un pueblo (unidad) tanto mejor cuanto su concordia sea 
sobre intereses (cosas, objetos, bienes) más nobles (mejores), y tanto peor cuanto 
más bajos (peores) sean dichos intereses. 

78 De civ. Dei XIX 23, 5; 41, 654-5. 

79 C£ 1b. XIV 28, 5; 41, 436. 
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Pensando, acordándose y amando lo común universal, el 
hombre, gobernando al mundo bajo la ley de Dios, habría esta- 
blecido la unidad propia y la unidad del universo, articulada 
con el mismo Dios. Pensando, acordándose y amando lo parti- 
cular propio, queriendo gobernar al mundo bajo su propia ley, el 
hombre rompe la unidad del universo y, especialmente, destru- 
ye la comunidad de seres racionales%, 

Y es que lo universal común une a los seres racionales en un 
pensamiento y en un mismo amor. Lo particular y propio no se 
puede comunicar sino que divide, fracciona, multiplica, disper- 
sa. Esta doctrina es una constante en san Agustín. 

La soberbia del hombre, por medio de la curiosidad, de la 
avaricia y de la lujuria, quiere dominar el mundo para conocerlo, 
poseerlo y gozarlo en privado, con exclusión de los demás y con 
olvido de Dios. En el matrimonio, cada uno busca su interés, y así 
la familia resulta un lugar de disensiones y de conflictos. En la 
sociedad civil, cada ciudadano persigue su provecho particular, en 
vez del bien común, y surgen los pleitos entre vecinos, la oposi- 
ción entre partidos, las hostilidades entre grupos. En el conjunto 
de naciones, cada una defiende sus intereses y su prosperidad, y el 
mundo se llena de guerras y de hostilidades continuas*!. 

Así, la comunidad humana, en lugar de ser una comunión de 
personas que comunican en ideas y amores, es una turba turba- 
ta de individuos cerrados que se excluyen y se anulan. 

En resumen, la soberbia, el amor propio “de sí mismo con 
desprecio de Dios” y de los demás hombres, separa al hombre 
de Dios y del orden de la creación universal, dispersándolo en la 
multiplicidad de lo extenso y temporal; rompe la unidad interna 
y el orden entre contemplación y acción del ser racional como 
individuo, y destruye la comunidad natural de seres inteligentes 
y libres, unidos por la idea y por el amor. 

Todo esto es un proceso de deterioro, de caída, de disper- 
sión, de desintegración, de pérdida de unidad y de ser, de res- 


80 Cf. De Trín. XI 9, 14; 42, 1005-6. “Del universo común resbala hacia una 
parte privada”, cf. Ib, X 5, 7; 42, 977. 
81 C£. De civ. Deí XVII 2, 1; 41, 560. 
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balar de menos a menos hacia la nada. Desde luego, se trata del 
alma racional y espiritual, que se aparta de lo inteligible, de 
Dios, y se vuelve hacia lo sensible, dispersándose en la multipli- 
cidad material. Hasta aquí, como en Plotino. Pero está claro 
que en san Agustín es un proceso voluntario y libre. El compo- 
nente plotiniano, aquel flujo interno y necesario, que proce- 
diendo del Uno, rige el descenso y el ascenso de la realidad, 
brilla aquí por su ausencia. El hombre se aparta de Dios por 
soberbia, porque se complace en su propia excelencia, por ini- 
ciativa propia y libre, porque quiere ser el dueño absoluto del 
mundo, conociéndolo, poseyéndolo, gozándolo. Al apartarse de 
la unidad de Dios, queriendo ser dueño absoluto, se degrada 
cayendo en la dispersión de la multiplicidad y convirtiéndose en 
esclavo de la materia. 


2. LA VUELTA A LA UNIDAD ES PLENITUD DE SER: 
CONVERSIÓN 


2.1. “Una sola cosa es necesaria: aquella unidad celeste”82 


La criatura que se aparta de Dios, se aleja de la unidad y 
pierde ser. Esto es lo que san Agustín llama “perversión” o 
“corrupción”. En cambio, la vuelta de la criatura hacia Dios es 
tendencia hacia la unidad, perfección, plenitud. Esto es propia- 
mente la “conversión”*%, Es necesario que la creación vuelva a la 
unidad, al Uno. 

En san Agustín, la creación se ordena hacia la unidad en la 
jerarquía de los “modos”, cuya vertiente de descenso se expuso 
en la primera parte de este libro. 

Como en la caída, también en la subida hay la misma pro- 
fundísima diferencia entre Plotino y el obispo de Hipona. El 
proceso plotiniano de reintegración de lo múltiple en el Uno es 
racional, necesario, eterno: la realidad degradada hasta la pura 


82 Ser. 103, 4, 38, 614. 
83 Cf. De mor. manicb. TU 6, 8; 32, 1348; cf. Conf. XII 2, 3; 32, 845. 
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multiplicidad dispersa, hasta el “casi nada”, es reabsorbida por 
una fuerza interna fluida hasta llegar al Uno. Y esto se realiza no 
sucesivamente, sino con un ritmo “simultáneo” y matemático. 
Como la consecuencia de un teorema o de un raciocinio está en 
las premisas, aunque el matemático tenga que desarrollarlo suce- 
sivamente, así la materia informe, a través de todos los estadios, 
está reabsorbida en el Uno, aunque el filósofo tenga que verlo y 
explicarlo en un discurso que consta de diversos momentos. Un 
fluido interno y eterno está establecido, desde lo Uno hasta lo 
indefinidamente múltiple, y desde aquí hasta el Uno. 

El orden y la jerarquía de san Agustín entre lo múltiple dis- 
perso y lo Uno se diferencian profundamente de la fuerza inter- 
na plotiniana. Toda la creación apetece la unidad y tiende hacia 
la plenitud, hacia lo eternamente estable y Uno, hacia Dios. Pero 
no hay fuerza interna en fluido cíclico y cerrado, sino armonía y 
orden ascendentes de “modos”, gradualmente perfectos, de cre- 
ciente perfección y unidad**, Y dentro de los modos, cada natu- 
raleza tiende a realizar unidades de perfección superior: las 
partículas se juntan para formar átomos; los átomos se combinan 
en moléculas, éstas se unirán para generar células; las células dan 
lugar a los tejidos; dentro de los seres vivos se advierte el mismo 
orden y la misma tendencia. Pero el orden de los “modos” y de 
los submodos no presenta una dinámica interna y eterna sino 
una armonía estable, una especie de compartimientos estancos, 
creados por Dios en su respectiva naturaleza: “Porque lo suma- 
mente uno es el principio de toda forma”*, 

Pero lo que interesa es seguir a san Agustín en la “conver- 
sión” del ser racional, en la vuelta del hombre desde la disper- 
sión múltiple hacia la unidad interior de Dios. También en 
Plotino lo más importante es la vuelta del alma hacia Dios; pero 
se dan notables diferencias, que se irán haciendo notar. 


84 “Toda naturaleza, para ser lo que es, desea la unidad”, De mus. VI 17, 56; 
32,1191. 
85 De gen. ad litt. lib. imp. 10, 32; 34,234. 
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2.2. El hombre, “disipadas y perdidas las fuerzas, 
no puede volver (a convertirse a la unidad de Dios), 
sino por la gracia de su Creador”* 


Repitiendo, lo que interesa es la “conversión” del hombre. Y 
lo primero que ocurre hacer notar es que el hombre no puede 
iniciar la vuelta a la unidad de Dios, no puede “convertirse” 
por su propía iniciativa y por su esfuerzo personal. Por soberbia 
y propia voluntad se soltó de la mano de Dios, confió en sí mis- 
mo, salió de casa y anduvo alienado y disperso en el mundo 
material. Olvidado de Dios y de sí mismo, “comienza a disipar- 
se con las cosas vanas, y derrocha pródigamente sus fuerzas; se 
vacía, se derrama, se vuelve menesteroso, apacienta puercos”?”, 
Porque “cuanto más apetece la multitud de cosas, más pobreza 
padece”*, Así, no puede ponerse en pie ni mirar hacia arriba. 

Es, pues, absolutamente necesaria la ayuda de Cristo, la gra- 
cia del único Mediador. “Y volviéndose hacia sí mismo, se 
encontró desgraciado”*%, Ayudado por la gracia, el hombre vuel- 
ve a sí mismo. Estaba alienado, olvidado de sí mismo. Ahora 
vuelve a sí mismo, se acuerda de sí mismo; piensa en sí mismo. 
Y verifica que es un desgraciado, insatisfecho, indigente”. Lo 
primero que la gracia le muestra, al mirarse a sí mismo, es que es 
desgraciado, un acto de humildad. 

Cuando se soltó de la mano de Dios, no cayó directamente 
en las criaturas; sino en sí mismo. Y en sí mismo hizo un acto de 
soberbia: se complació en sus perfecciones y determinó ser amo 
y dueño de todo y de todos. 

Ahora, cuando vuelve de la nada, vuelve también, en primer 
lugar, a sí mismo. Y en sí mismo, reconoce que está vacío, que es 
nada. Agustín se dio cuenta de que las cosas que quiso saber, le 


86 De Trín. XU 11, 16; 42, 1006-7; cf. XII, 17, 22; 42, 1031-2; De gen. ad litt. 
X 14, 24-5; 34, 418. 

87 Ser. 96,2; 38, 585. 

88 Deord.12,3;32,979-80; cf. De Trin. XI 11, 16; 42, 1006-7. 

89 Serm. 112A, 4 (Caillau, 2, 11, 4; MA, I, p. 257); cf. Serzz. 179, 4; 38, 967-9. 

90 C£.1b. 


378 FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


mentían; los bienes que pretendió poseer, le fallaban; los place- 
res y los afectos que buscó para gozar le dejaban amargura, y 
nada le satisfacía. 

Este acto primero de humildad, ya inspirado por la gracia 
del Mediador, debe convertirse en actitud permanente durante 
todo el tiempo que dure el retorno hacia el Padre, hacia Dios, 
hacia la unidad interior completa. Como la soberbia ha movido 
a las concupiscencias en todo el camino de dispersión, así la 
humildad debe guiar todos los pasos a través de la purificación 
hacia la unidad. Suelto de la mano de Dios por la soberbia, el 
hombre llega a la región de la disimilitud, a la nada; adherido a 
Dios por la humildad, llega a la semejanza de Dios, a la plenitud 
del Padre: “Adhiérete a él”, 

Por eso, vuelto el hombre en sí, no puede quedar en sí mis- 
mo, porque quedaría en su vaciedad, en su nada, origen de todos 
los males. No debe quedar en sí, “para no volver a salir de sí”2. 


2.2.1. “Primero vuelve a sí mismo, después al Padre”? 


La vuelta a Dios no debe apoyarse en uno mismo, en afir- 
marse uno a sí mismo; precisamente esa afirmación soberbia fue 
la causa de perderse en la multitud dispersa. El volver primero 
a sí mismo consiste en un acto esencial de humildad; se recono- 
ce miserable, vacío, nulo; debe negarse a sí mismo para poder 
encontrarse en Dios. “Ahí veis de dónde había caído al caer de 
sí: había caído del Padre; había caído de sí y salió de sí a las cosas 
de fuera. Vuelve a sí y se va a su Padre, para guardarse con ple- 
na seguridad. Si, pues, había salido de sí, niéguese a sí mismo, 
volviendo en sí para volver al Padre, del que también había sali- 
do. ¿Qué significa niéguese a sí mismo? No ponga la confianza 
en sí mismo””, 


91 Serm. 96, 2; 38, 586. 

92 I1b.96, 2; 38, 585. 

93  Serr. 1124, 4 (Caillau, 2, 11, 4; MA, L, p. 257). 
9 1b, 
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Todo el itinerario, toda la purgación necesaria para llegar a 
la unión con Dios, a la integración con el universo, a la unidad 
de sí mismo como individuo racional y a la comunión con los 
demás seres racionales como persona, se funda en ese negarse a 
sí mismo, adhiriéndose a Dios. 

Desde el momento en que el hombre reconoce la nada pro- 
pia y la superioridad absoluta del Creador, ya está establecida en 
principio la unión con Dios, que se había roto por la soberbia. 

Al estar subordinadamente unido a Dios, encuentra tam- 
bién el lugar que le corresponde en el orden común del univer- 
so, al que en adelante intentará gobernar bajo la ley del Creador. 

Así mismo, podrá poner orden y armonía en su interior de 
individuo racional, El alma, obedeciendo a Dios, podrá imperar 
a la carne y al hombre “exterior”. “Dios impera a la mente, la 
mente, a la carne; nada hay tan ordenado [...]. Sométase al 
mayor y vencerá al inferior, y habrá paz en ti, verdadera, cierta, 
ordenadísima””. A pesar de la tensión y de la guerra entre el 
“hombre interior” y el “hombre exterior”, consecuencia del 
pecado original, el alma consigue someter todo lo que el hombre 
tiene de común con los irracionales y lograr el orden entre con- 
templación y acción”, 

Por último, el hombre que se “convierte” de lo privado y 
propio, adhiriéndose a lo común universal, a Dios, se abre nue- 
vamente como persona a todos los seres racionales, para unirse 
a ellos en unión de comunión de ideas y de bienes. La soberbia, 
con sus tres concupiscencias, lo había encerrado y limitado en lo 
privado y propio y lo había separado de las demás personas 
humanas en disensiones, divisiones, envidias, guerras, etc., etc. 
La humildad y la consiguiente adhesión a Dios, al bien único 
común y universal, abre otra vez la inteligencia y la voluntad a la 
comunión de la verdad y del bien con todos sus semejantes. Por 
la humildad, por el “negarse a sí mismo”, se hace capaz de mirar 
a Dios y de llegar a la plenitud de persona racional. 


95 Serm.53A, 12 (Morin, 11, 12; MA L, p. 633). 
96 Cf. De civ. Deí XIX 14; 41, 612. 
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En el inicio de la vuelta del hombre a la unidad por la gracia 
de Cristo y por la humildad, primeramente a sí mismo y después 
a Dios, no hay paralelo ni punto de comparación con Plotino. 
Cristo y el elemento sobrenatural introducen aquí una diferen- 
cia específica entre los dos sistemas. 


2.3. “Pues por la continencia somos recogidos 
y reducidos a la unidad, de la que nos habíamos 
derramado en muchas cosas”? 


La “conversión”, la vuelta a la unidad no se consuma con 
un simple acto de decisión. Es necesaria una purgación larga y 
continua. 

El hombre pertenece al mundo inteligible, al que está unido 
por la parte superior del alma; pero, al mismo tiempo, está 
inmerso en el mundo sensible, que tira de él hacia la multiplici- 
dad. Para Plotino, lo sensible es el mal, porque es defecto de 
unidad y de ser. Para san Agustín, lo sensible no es el mal sim- 
plemente, pero si no se subordina a lo interior y superior, escla- 
viza al hombre y lo hace resbalar hacia la nada. En ambos casos, 
es preciso liberarse de lo sensible. 

La liberación de lo sensible es una purgación que se realiza 
por medio de las virtudes: virtudes prácticas y virtudes teóricas. 
Las virtudes prácticas, políticas, sociales, ascéticas, negativas, 
contribuyen a mantener a raya, y a superar las concupiscencias 
de lo material que hacen predominar la fuerza de los sentidos; 
tales virtudes cortan las amarras del hombre con lo sensible. 
Las virtudes teóricas, conocimiento en sus distintas fases, 
devuelven al hombre a lo inteligible, y lo reintegran en la supre- 
ma unidad, en el Uno. Ya se dijo cuáles eran las virtudes teóricas 
para Plotino. En san Agustín, lo intelectual teórico tiene un peso 
especial en todo su itinerario de “conversión”, de interioridad, 
incluso en las fases místicas de unión con Dios. 


97 Conf. X 29,40; 32,796; cf. ¿b. X 40, 65; 32, 806. 
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Ahora se trata de exponer la purificación agustiniana, que 
fundamentalmente se reduce a la superación de las concupis- 
cencias clásicas. Es necesario repetir que la humildad, como 
actitud habitual y permanente, ayudada por la gracia de Cristo, 
es esencialmente necesaria para la eficacia de la purificación: el 
hombre debe negarse a sí mismo y adherirse a Dios. “¿Quieres 
amarte a ti mismo? Ama a Dios con todo tu ser, pues allí te 
encontrarás a ti, para que no te pierdas a ti mismo. Si te amas a 
ti en ti has de caer también de ti, y larga ha der ser tu búsqueda 
fuera de ti [...]. He aquí que elegiste amarte a ti; veamos si al 
menos te mantienes en ti. Es falso; no permaneces ahí; caíste de 
Dios y caerás de ti. Ahí está el fundamento; a él debiste adherir- 
te, en él debiste poner tu fortaleza y el lugar de refugio. Escucha 
finalmente al mismo apóstol: “Habrá amantes de sí mismos”; y 
añadió a continuación: “amantes del dinero? [...]. He aquí que te 
alejaste incluso de ti por haberte apartado de Dios. ¿Qué queda 
sino malgastar pródigamente todo el patrimonio de tu mente 
con meretrices”? 

Solamente desde esa actitud se puede lograr la purgación de 
la curiosidad, de la avaricia y de la lujuria, que mantienen al 
hombre esclavo del mundo sensible. Por eso, Dios manda a 
Agustín la continencia difícil; por eso, Agustín pide fuerza para 
guardar la continencia: ¿”Mandas la continencia? Da lo que 
mandas y manda lo que quieras””, 


2.3.1. Continencia de la curiosidad 


La curiosidad desparrama al alma en inútiles, vanos e inse- 
guros saberes sensibles empíricos, de utilidad inmediata, que 
originan angustia, que llevan al escepticismo, que cambian y, 
por lo tanto, no pueden dar la verdad. 


98  Serm. 1794, 4 (Willmart 2, 4, MA 1, p. 676-7). 

99 Conf. X 29,40; 32, 796. Para el “convertido” esto es decisivo. Así que en 
el libro X de las Confesiones, en el capítulo 30 y siguientes, hace un examen por- 
menorizado de las concupiscencias, de sus dificultades y de sus remedios. Y es que 
por la continencia “somos recogidos y reducidos en la unidad”. 
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Agustín, al convertirse, se convence de que tales saberes 
experimentales mienten y no merecen la confianza del entendi- 
miento humano. Es necesario superar la multiplicidad mudable 
de la “empiría” por la ciencia. La ciencia de las criaturas con- 
siste en saber descubrir en ellas lo que tienen de permanente y 
de uno: “Lo que es uno y lo mismo siempre”. Si no hay orden, 
unidad y permanencia, el conocimiento es pura curiosidad 
anárquica. 

Y es preciso superar la ciencia por la sabiduría, que es la que 
pone verdadera permanencia y verdadera unidad. Merece la 
pena transcribir un texto del De libero arbitrio: “Pues ¿qué otra 
cosa hacemos, cuando deseamos ser sabios, sino recoger en cier- 
to modo nuestra alma, con la mayor prontitud alegre que pode- 
mos, y ponerla y fijarla firmemente en aquello que percibe la 
mente, de modo que ya no goce y descanse en lo privado de las 
cosas transitorias sino que, desnuda de las afecciones de tiempo 
y de espacio, aprehenda lo que es uno y siempre lo mismo?”*, 
No hay ciencia si no hay unidad y permanencia en las cosas que 
se conocen del mundo sensible. Y esa unidad y permanencia de 
los conocimientos sensibles no se pueden dar sin las formas etet- 
nas, sin los “números” o leyes inmutables de la sabiduría. “Y 
entiende que no es posible probar que todo lo que percibe por 
los sentidos del cuerpo es verdadero o falso si no tienes dentro 
de ti mismo ciertas leyes de la hermosura, a las cuales hay que 
referir todo lo que de hermoso sientes en el exterior”, 

Y como la inteligencia del hombre es limitada, especialmen- 
te a causa del pecado, para conseguir la ciencia y, sobretodo, la 
sabiduría, se necesita la fe. La fe, que ya entraña un acto pro- 
fundo de humildad y de purificación, aunque no da la visión, 
enseña y guía a la inteligencia: “Cree para que entiendas”, 
Porque, agustinianamente, la ciencia no se constituye solamen- 
te por el conocimiento de las cosas humanas, ya que en dicho 


100 De lib. arb. 11 16, 41; 32, 1263-4. 

101 1h. 

102 In loann. ev. 29, 6; 35, 1630; Serm. 43, 4; 38, 255; Serm. 43, 7, 38, 257; 
Sernz. 43, 9; 38, 258. 
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conocimiento hay mucho de curiosidad vana y nociva; sino que 
se constituye por el conocimiento de aquellas cosas por las que 
se engendra la fe, y se nutre y se defiende y se robustece: pues la 
fe es la que lleva a la dicha verdadera y a la unidad perfecta!”, 

No es, pues, extraño, que san Agustín conceda una fuerza 
especial para contener y superar la curiosidad disgregadora a la 
sagrada Escritura, que es la palabra de Dios veraz, que revela al 
hombre la verdad de las cosas eternas, unas y permanentes'%, 

La fe y la sagrada Escritura, además de llevar al alma a lo 
eterno y uno, reúnen a muchos creyentes en la unidad de unas 
mismas verdades y de unos mismos bienes. Por sí fuera poco, la 
fe y la Escritura reúnen a los hijos de Dios ya en este mundo en 
un solo organismo vivo con una sola alma, el Espíritu Santo, y 
con una misma vida. Es el Chrístus totus, el Cristo total, la unión 
más alta y más perfecta que puede alcanzar el hombre en este 
mundo: unión de animación, una sola alma, y unión de comu- 
nión, unas mismas verdades y unos mismos deseos. El desen- 
volvimiento de este punto merecería un espacio aparte. 

Y porque los conocimientos sensibles deben integrarse en la 
unidad de la ciencia, y porque la ciencia debe subordinarse a la 
Sabiduría, a san Agustín “convertido” no le interesa conocer otra 
cosa que su alma y Dios'”%, Y dedica todo su esfuerzo y toda su 
vida a conocer la Verdad, inmutable y única, Dios. Naturalmente, 
cultiva y le cautivan las ciencias liberales, pero solamente en 
cuanto pueden iluminar algún aspecto de la Verdad. Y su estudio 
y su investigación se centra en la sagrada Escritura. La sagrada 
Escritura es el remedio más eficaz contra la curiosidad, porque es 
la palabra de Dios, que no solamente enseña sino que lleva a la 
unidad suprema, a la dicha permanente. 

Es obvio que el conocimiento de Dios, del que se trata aquí, 
por la ciencia, por la sabiduría, por la fe y por la Escritura, no es 
sólo un conocimiento teórico. Se trata, en último término, de lle- 
gar a conocer la voluntad de Dios para cumplirla. Y en esto 


103 Cf. De Trín. XIV 1, 3; 42, 1037-8. 
104 C£. De vera rel. 52, 101; 34, 166-7. 
105 Cf£. Sol. 12,7,32,872;¿b.115,27; 32, 883. 
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consiste agustinianamente la obediencia, o sea, que en definitiva 
es la obediencia la que realiza la “continencia” o “purgación” de 
la curiosidad. 

Efectivamente, la curiosidad pretende conocer muchas cosas 
del mundo sensible, para apoderarse de ellas, para gozarlas, para 
dominar, para “agradarse a sí mismo”. La obediencia conoce las 
cosas del alma y de Dios, para saber cuál es la voluntad de Dios 
y “agradar a Dios”*%, Por eso, san Agustín pide a Dios que aca- 
be de consumar su conversión, y para ello le pide que le sugiera, 
que le enseñe, que le muestre el camino; en una palabra, que le 
dé a conocer su voluntad divina para cumplirla'”, pidiéndole, al 
mismo tiempo, fuerza para el cumplimiento'%, 


2.3.2, Continencia de la avaricia 


La avaricia fragmenta al alma en multitud de posesiones, de 
cuidados, de esfuerzos y de angustias. Además, divide a las per- 
sonas con envidias, pleitos, guerras, etc. Para la continencia de la 
avaricia es necesario poner orden en el deseo y en la posesión de 
los bienes exteriores: deben estar referidos a los bienes interio- 
res, y éstos a los eternos, a Dios. 

San Agustín establece unos principios generales. El hombre 
no es propietario exclusivo de las criaturas, sino administrador. 
No puede ni debe gozar, “frus”, de los bienes exteriores, descan- 
sando en ellos, como si fueran fines; únicamente puede usar de 
ellos, “111”, para atender a las necesidades del cuerpo, el cual, a su 
vez, debe estar sometido a las exigencias del alma, sin perder de 
vista las necesidades del prójimo, y subordinándolo todo a Dios 
creador”, Así, se reducen los bienes a una elemental unidad. 

Pero san Agustín no se contenta con este plan general. 
Piensa que, para no quedar atrapado en la dispersión de la ava- 


106 De civ. Dei XIV 13, 1-2; 41, 420-2. 

107 C£.Sol.11,5;32,872. 

108 “Dame lo que mandas y manda lo que quieras”, Conf. X 29, 40; 32, 796. 
109 Cf. De doctr. cbrist., todo el libro I; 34, 19-36. 
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ricia, es mejor no poseer nada privadamente que dominarse, 
poseyendo muchas cosas!', Así, propone y adopta el modelo 
evangélico de vida común, en la que por la pobreza se renuncia 
a poseer privadamente, comunicando todos los bienes. 

Las riquezas engendran o fomentan la soberbia; separan, 
por tanto, de Dios y empujan al alma hacia afuera!!!. “Quien 
quiera ser rico, no se pegue a la parte, a lo privado, y poseerá el 
todo; adhiérase a aquél que creó el todo”!2, La pobreza realiza 
la continencia de la avaricia y es principio de recogimiento y de 


unidad. 


2.3.3. Continencia de la lujuria 


La lujuria desmenuza al hombre en la multiplicidad exterior 
de deseos, placeres y afectos personales; es, al mismo tiempo, 
causa de celos, de preferencias, de exclusivismos y divisiones. 

También en esta materia propone san Agustín un plan gene- 
ral, valedero para todo hombre que quiera “convertirse”. Del 
hombre no se puede usar, “uti”, porque sería reducirlo a la cate- 
goría de instrumento. Pero tampoco se debe gozar, “frus”, por- 
que no es fin en sí mismo. Sólo de Dios se puede gozar y sólo en 
él se puede descansar. La fórmula agustiniana se resume así: de 
uno mismo y de los semejantes se puede y se debe gozar, “frut”, 
en Dios y para Dios: amor de Dios, de sí mismo y de los herma- 
nos en Dios!!”, 

Y el amor de Dios y de sí mismo y de los hermanos en Dios 
es, ni más ni menos, la caridad, que convierte el amor de apeti- 
to, de deseo, de pasión, fuerzas disgregadoras, en fuerza de 
unión. 

Pero tampoco aquí san Agustín se contenta con una fórmu- 
la general. Sabe que todo afecto humano es privado, por muy 


110 Cf. De mor. Eccl. Catb. 123, 42; 32, 1329. 

111 Cf. Ser. 96, 2; 38, 585; 1794, 3-5 (Willmart 2, 3-5; MA L, pp. 674-8). 
112 En. in ps. 48, 3; 36, 545. 

113 Cf£. De doctr. cbrist. 122,21; 34, 26-7. 
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santo que sea. Como cuando se trata de las riquezas, sabe que es 
más fácil privarse del todo que usar ordenadamente del afecto, 
del amor y de los placeres matrimoniales!'*, Sabe que el matri- 
monio fácilmente degenera en apetito exclusivista y que el casa- 
do tiende a buscar “cómo agradarse a sí mismo y no cómo 
agradar a Dios”. Sabe que el amor matrimonial lleva la tribula- 
ción de la carne: celos, temores, tristezas!', 

Algo parecido hay que decir sobre el otro gran afecto priva- 
do, la amistad. La amistad es dulce, pero da angustia y tristeza, 
separa y excluye!!%, Por eso, siguiendo el evangelio, Agustín 
aconseja y practica la castidad completa. Y por la castidad per- 
fecta, renunciando al matrimonio, reduce todos los afectos 
humanos privados a la unidad de la caridad: la caridad que per- 
manece y que hace que los hombres tengan una sola alma y un 
solo corazón. 

Resumiendo, la continencia recoge el derramamiento de la 
curiosidad por medio de la ciencia y de la sabiduría, informadas 
por la fe: ciencia, sabiduría y fe, que enseñan a buscar y cumplir 
la voluntad de Dios (obediencia). 

La continencia cohíbe a la avaricia, que se desborda en inter- 
minables codicias, y pone orden en la posesión y en el uso de los 
bienes creados (pobreza). 

La continencia reduce a la lujuria, que se despliega insacia- 
blemente en afectos, placeres y deseos privados, transformán- 
dolo todo en caridad (castidad). 

En una palabra, la continencia “recoge y reduce a la unidad, 
de la cual nos habíamos derramado hacia muchas cosas; pues te 
ama menos quien, al mismo tiempo que a ti, ama algo que no 
ama por ti”*7, Por eso, san Agustín pide a Dios que le conceda 
la difícil continencia, que es la clave de la ascesis para la “con- 
versión” y para la unidad: “¿Mandas la continencia? Da lo que 
mandas y manda lo que quieras”*', 


114 Cf. De bono contug. 21,25; 40, 390. 
115 Cf. De sancta virg. 16, 16; 40, 403. 
116 Cf. De cív. Deí XIX 18; 41, 634-5. 
117 Conf. X 29,40; 32,796. 

118 lb. 
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2.4. “Y de allí, advertido de volver a mí mismo, entré en 
mi interior guiado por ti [...]. Entré y vi, con el ojo de 
mi alma [...), una luz inconmutable” 


La continencia de las concupiscencias se corresponde, sal- 
vando matices importantes, con la purgación plotiniana del 
alma por el ejercicio de las virtudes negativas, sociales, ascéti- 
cas, que arrancan al alma del mundo sensible y la vuelven al 
mundo inteligible. 

La continencia agustiniana va limpiando la costra de mate- 
rialidad que en ella ha ido poniendo el trato con las cosas sensi- 
bles y que no la dejaba reconocerse a sí misma. Pero, como en 
Plotino, también en san Agustín tienen mucha más importancia 
las virtudes contemplativas o de conocimiento que las ascéticas. 

Desde los diálogos de Casiciaco hasta las obras de la madu- 
rez, Agustín tiene una principal preocupación: conocer al alma 
y a Dios. “Ahora, a ti solo amo, a ti solo sigo, a ti solo busco”, 
En De Trinitate afirma que Dios debe ser siempre buscado. En 
realidad, no hizo otra cosa en su vida. 

Por otra parte, identifica la felicidad con la sabiduría. Es 
ocupación esencial del hombre racional buscar por la ciencia lo 
que las cosas creadas tienen de unidad y de orden, y descansar 
en la sabiduría, que consiste en llegar a lo que permanece y es 
siempre igual y uno!*”!. “Todo tu esfuerzo, dirá en otro lugar, es 
para conocer”*, 

Es más, el fin último del hombre se realiza plenamente 
cuando el entendimiento, elevado por la fe, se une a la Verdad 
eterna, que dará una quietud total y definitiva: “La sabiduría es 
la plenitud”*2. 


119 15. VIT 10, 16; 32, 742. 

120 C£. So/.11,5;32,872,12,7,32,872-3,115,27; 32, 883. 

121 C£. De lib. arb. 11 16, 41; 32, 1263. 

122 Serm.243,6,5;38, 1146. 

123 De beata vita 4, 32; 32, 975; cf. 4, 31; 32, 974; “Todo nuestro premio es 
la visión”, En. in ps. 90, 2, 13; 36, 1170; “La verdad en la que se ve y se posee el 
sumo Bien”, De lib. arb. 11 9, 26; 32, 1254. 
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Las virtudes ascéticas son un medio, un instrumento nece- 
sario para limpiar al alma de la costra material, que le impide 
verse a sí misma y elevarse a Dios, a “las cosas interiores y supe- 
riores”. Purificada de esa costra que adquirió en el mundo sen- 
sible, el alma puede reconocerse a sí misma y luego conocer a 
Dios. Y todo esto se entiende que se logra sólo con la ayuda de 
Dios y por la humildad. “Desde allí, advertido de volver a mí 
mismo, entré en mi interior, guiado por ti [...]. Entré y vi, con el 
ojo de mi alma, [...] una luz inconmutable”*. 

Es el conocimiento, las virtudes contemplativas, las que lle- 
van a la unidad de Dios, a la unión del alma con Dios, a la ver- 
dadera “conversión”. La propia “conversión” es a la luz como la 
“aversión” es a las tinieblas!” 

Naturalmente, para el conocimiento progresivo de sí misma 
y de Díos, que es el que realiza efectivamente el recogimiento en 
la unidad y la unión con él, el alma debe ir por grados. En varios 
lugares de la obra agustiniana se hace alusión a los grados de la 
acción y del poder del alma. Donde más expresamente se des- 
criben dichos grados es en De quantitate anímae. 

En primer lugar, el alma anima y vivifica el cuerpo, orde- 
nando los diferentes miembros en un organismo, y dirigiendo las 
diversas funciones a un fin único, constituyendo así al ser vivo. 

Además de este poder de animación, el alma es principio de 
sensación. Mediante los sentidos externos se pone en comuni- 
cación con los objetos materiales, y percibe sus propiedades físi- 
cas o extensas: el color, la dureza, etc. Esto ya es un primer 
grado de conocimiento, común con los irracionales. 

Pero, además, el alma del hombre es principio de racionali- 
dad. Manipula y ordena los actos de los sentidos internos; espe- 
cialmente, manipula y ordena las riquezas de la memoria, hace 
posibles las obras variadísimas y útiles de agricultura, de indus- 
tria, de comercio; crea el arte en todos sus aspectos, inventa las 
lenguas habladas y escritas, instituye sociedades (la familia, el 
municipio, la nación, el imperio), calcula con exactitud la medi- 


124 Conf. VII 10, 16; 32, 742. 
125 C£ Ib. XIII 2, 3; 32, 845; cf. Ep. 55, 5, 8; 33, 208. 
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da de la extensión y la combinación de los números, conjetura el 
pasado y el futuro por el presente, etc., etc. Es decir, recrea el 
mundo, para poder utilizarlo. Todo esto es labor de la “razón 
inferior”, que es propia y exclusiva del hombre racional. 

Pero acontece que si el alma atiende con demasiado afán a 
recrear el mundo exterior, con facilidad se olvida de que debe 
someterse a las leyes del universo establecidas por Dios, y llega 
a creer que es ella la dueña de todo. En lugar de “utilizar” las 
cosas mundanas, quiere descansar en ellas, “gozar de ellas”. Y 
esto es el principio de la alienación y del deslizamiento hacia la 
nada. Por eso, en este grado de poder del alma humana es nece- 
saria una purgación continua y profunda mediante la ascesis de 
la soberbia, de la curiosidad y de la lujuria. Solamente a través de 
esta ascesis es posible el paso del hombre al cuarto grado de su 
alma racional. “Tanta es nuestra familiaridad con los cuerpos, 
que nuestra atención resbala hacia fuera de modo extraño [...], 
y se refugia en dichos cuerpos, buscando el descanso allí en 
donde contrajo la enfermedad”*%, 

Purificada el alma de la costra material, se interioriza; refle- 
xiona sobre sí misma y se ve a sí misma hermosa y superior al 
cuerpo y al universo material; considera los bienes temporales 
como ordenados a un Ser superior y los “utiliza” como tales; 
vence los halagos del mundo; se sobrepone al miedo de la muer- 
te; cuanto más se conoce, más teme volver a ser manchada por lo 
terreno y no ser aceptada por Dios. Así, conociéndose cada vez 
más interiormente, consigue una purificación más profunda. 

En el grado quinto, el alma, “libre de toda imperfección y 
libre de manchas [...], se alegra sobremanera en sí misma, y no 
teme absolutamente nada por sí ni se angustia lo más mínimo 
por cualquier asunto suyo. En este grado, el alma no se purifica, 
sino que “no consiente mancharse de nuevo”. “Tiende hacia 
Dios con inmensa o increíble confianza”. Es decir, el conoci- 


126 De Trin. X 1, 1,42, 971; “Pero si la razón, a la que ha sido encomenda- 
da la administración de las cosas temporales, resbala demasiado con inmoderado 
paso hacia lo exterior [...], se le quita la visión de las cosas eternas [...], de modo 
que la luz de los ojos no está con él”, Ib. XII 8, 13; 42, 1005. 
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miento y la contemplación son eficacísimos para realizar la uni- 
dad interior y la unión con Dios. 

Todo esto hace posible el paso al sexto escalón, en el que el 
alma ya no se cuida de purificarse con privaciones, ya que no tie- 
ne que trabajar por robustecer la salud de los ojos, sino que se 
dedica a mirar y contemplar “con mirada serena y derecha hacia 
lo que se ha de ver”. La “razón superior”, que en el quinto gra- 
do comenzó a prevalecer sobre la mirada y el interés de las cosas 
mundanas, aquí adquiere una lucidez grande. El alma humana 
se ve y se siente pertenecer al mundo inteligible, a Dios. 

Por último, el séptimo grado (que ya no es grado sino man- 
sión) consiste en la visión y contemplación de la verdad. 
“Grandes e incomparables almas hablaron de estas cosas, cuan- 
to creyeron conveniente, y creemos que también las vieron y las 
ven”. “Es tan grande el placer contemplando la verdad, sea cual. 
quiera el aspecto bajo el cual lo puede contemplar uno; es tanta 
la pureza, la sinceridad, la fe inmutable de las cosas que nadie 
creerá haber sabido algo en otro tiempo, cuando le parecía tener 
ciencia. Y para que no sea prohibido al alma toda unirse a toda 
la verdad, podrá desear, como supremo beneficio, la muerte, 
que antes temía, es decir, la fuga y la evasión completa de este 
cuerpo”*, 

La continencia de las concupiscencias, que es privativa y 
ascética, libera al alma de la multiplicidad dispersa exterior. 
Pero es el conocimiento, las virtudes teóricas y la contemplación, 
los que realizan efectivamente la unidad interior y la unión con 
Dios. 

En esto, san Agustín coincide con Plotino, salva una gran 
diferencia: la purgación y la contemplación agustiniana son 
totalmente cristianas, y sólo son posibles por la humildad y por 
la gracia de Cristo. 


127 Dequant. an. 33,76; 32, 1077. 
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2.5. “Y no encuentro lugar seguro para mi alma sino en ti, 
en quien se recogen todas mis cosas dispersas, 
y de quien no se apartará nada mío”? 


Naturalmente, la contemplación de la verdad será perfecta 
sólo cuando desaparezcan los velos del entendimiento racional y 
se realice la visión de Dios cara a cara. Esta será la felicidad 
completa y definitiva. Ahí se dará la unidad perfecta del alma y 
la unidad total de la misma con Dios. 

Pero mientras el hombre peregrina en este mundo, la con- 
templación puede llegar a una unidad y a una unión, que ade- 
lantan y pregustan la unidad y la unión perfectas y definitivas. 
Bien es cierto que esto es logrado por muy pocas almas, muy 
pocas veces y por muy escaso espacio de tiempo. Los historia- 
dores cuentan que Plotino tuvo alguna vez la unión extática: el 
alma fuera de sí misma se reincorpora al Uno. 

San Agustín reconoce que algunas personas conocen y 
hablan de esta unidad y que la han sentido. Él mismo la descri- 
be como sentida y experimentada personalmente. “¿Dónde no 
caminaste tú conmigo, oh Verdad, enseñándome lo que debo 
evitar y lo que debo apetecer, cuando te presentaba mi visión 
interior, en cuanto puedo, y te consultaba? Recorrí el mundo 
exterior con el sentido, en cuanto pude y puse la atención en la 
vida que mi cuerpo tiene de mí mismo y mis sentidos. Después 
entré en el fondo de mi memoria, y recorrí las múltiples estancias 
amplias llenas de riquezas con admirables modos, y quedé 
espantado y no fui capaz de distinguir nada de todo ello sin ti, y 
comprobé que nada de todas estas cosas eras tú. 

Pero tampoco yo, descubridor, que recorrí todas las cosas e 
intenté distinguirlas y estimarlas según sus excelencias propias, 
recibiendo e interrogando unas cosas que provenían de los sen- 
tidos, sintiendo otras mezcladas conmigo dentro de mí mismo, 
examinando y enumerando los sentidos mensajeros y manipu- 


128 Conf. X 40, 65; 32, 806. 
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lando las amplias riquezas de la memoria, escondiendo unas 
cosas, sacando otras; tampoco yo, cuando hacía esto, es decir, mi 
fuerza con la que realizaba esto, tampoco esa fuerza mía eras tú, 
porque tú eres luz permanente, a la cual consultaba sobre todas 
las cosas: si existían, qué eran, cuánto valían (en cuánto se 
habían de estimar); y oía lo que dicha luz me enseñaba y orde- 
naba. Y muchas veces hago esto; esto me agrada, y en cuanto 
puedo relajarme, dejando la acción de la necesidad, me refugio 
en este placer. 

Mas en ninguna de estas cosas que recorro, consultando 
contigo, encuentro lugar seguro para mi alma si no es en ti, en 
quien son recogidas todas mis cosas dispersas y de quien nada 
mío puede apartarse. Y algunas veces me introduces en un afec- 
to grande inusitado en lo íntimo del alma, con no sé qué dulzu- 
ra, la cual si se completa en mí, no sé qué será lo que no sea esta 
vida. Pero vuelvo a caer en estas cosas por pesos desgraciados y 
soy reabsorbido por las cosas acostumbradas y quedo preso por 
ellas y lloro mucho, pero soy retenido fuertemente. Tanto es el 
poder de la costumbre: Aquí puedo estar, y no quiero; allí quie- 
ro y no puedo; en ambos lugares, desgraciado”, 

Superados los grados de purificación ascética y de contem- 
plación teórica, en una experiencia mística y en contacto con el 
alma, realiza la unidad interior completa en el alma y la unión 
perfecta y total del alma con Dios. 

Los sentidos externos e internos se someten y son dirigidos 
por la razón; las tendencias e instintos del “hombre exterior” 
son controlados y ordenados por la voluntad; el entendimiento 
y la voluntad obedecen a la “razón superior”. Es decir, todas las 
facultades del hombre, que se habían dispersado en curiosida- 
des, en posesiones y en afectos del mundo múltiple y externo, se 
reúnen armónicamente en el “hombre interior”. El “hombre 
interior”, que se había soltado de la mano de Dios, es atraído y 
se adhiere a su Creador. “Todas mis cosas dispersas se recogen 
en ti y de ti no se apartará nada mío”W9, 


129 Ib, 
130 1h, 
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La unidad interior del alma y la unión con Dios, que llegan 
a la cima en el éxtasis, que adelanta y prefigura la visión de Dios 
tal cual es, completan la “conversión” agustiniana, que es vuel- 
ta del alma desde la multiplicidad dispersa exterior, por el cami- 
no de la interioridad, a la unidad armoniosa de todas las 
potencias en la “mente” o “razón superior” y, consiguientemen- 
te, a la unión de la “mente” con Dios. 


CAPÍTULO II 


Principios capitales 
de la ética agustiniana 


1. LA PREOCUPACIÓN PRINCIPALÍSIMA ES LA DEL FIN 
O DE LA FELICIDAD, QUE SE CONSIGUE POR LA SABIDURÍA 


1.1. Fin, “vida feliz”, sabiduría y virtud 


La filosofía clásica griega es eudemonista. Inmanente o 
transcendente, la felicidad del hombre concreto es el fin que tie- 
nen a la vista Sócrates, Platón, Aristóteles, los epicúreos, los 
estoicos, etc. En este aspecto, san Agustín está plenamente de 
acuerdo con la filosofía tradicional. La razón de ser de la filoso- 
fía es hacer feliz al hombre, conduciéndolo a su fín absoluto, a la 
“vita beata”. “Los filósofos han discutido mucho y de muy diver- 
sas maneras acerca del bien y del mal supremo), y, al tratar esta 
cuestión con tanta atención, pretendían saber qué es lo que hace 
feliz al hombre”*, “Puesto que el hombre no tiene otro motivo 
de filosofar sino el de llegar a ser feliz; ahora bien, lo que hace 
feliz es el bien supremo: por tanto, no hay otro motivo de filo- 
sofar sino el bien supremo”?, 

La felicidad o el fin del hombre, tanto en la filosofía griega 
como en san Agustín, tiene una relación esencial con la virtud y 
con la sabiduría. Sócrates identifica felicidad, virtud y sabiduría. 


1 De civ. Deí XIX 1, 1; 41, 621. 
2 Ib XIX 1,3; 41, 623. 
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La sapientía platónica comprende y armoniza las otras tres vir- 
tudes, prudencia, fortaleza y templanza, y, a su vez, consiste en 
la contemplación de las ideas eternas, que constituirá la felicidad 
del hombre en un mundo transcendente. En la moral aristotéli- 
ca la suprema virtud es la sabiduría, que sintetiza en una estruc- 
tura unitaria todos los hábitos éticos y dianoéticos y que 
desarrolla perfectamente la racionalidad del hombre y lo hace 
feliz en este mundo. Felicidad, virtud y sabiduría son también 
conceptos axiales o coordenadas de toda la moral agustiniana, 
heredados de los griegos a través de Cicerón. 

En la terminología agustiniana, Finis bon:” es el fin absolu- 
to, que se desea y se persigue por él mismo y no en orden a otra 
cosa, y que constituye la felicidad o “vita beata”?. La virtud tie- 
ne con la felicidad una relación de medio a fin. La virtud es “la 
conversión hacia el Bien inmutable”*; es el medio para superar 
los males de esta vida y para alcanzar “la vida bienaventurada, de 
la cual gocemos después de esta vida en la eternidad””; “pues la 
virtud hace buen uso de sí misma y del resto de los bienes que 
hacen feliz al hombre”?; “es el arte de vivir rectamente en orden 
a la inmortal felicidad””. La sabiduría perfecta es aquella “en la 
que se posee el sumo Bien”?; por eso, sabiduría es sinónima de 
caridad o de amor de Dios?, y sólo la posee quien alcanzó la defi- 
nitiva felicidad, 

San Agustín está cristianamente convencido de que la sabi- 
duría perfecta es inasequible en este mundo: la sabiduría de que 
se puede hablar en esta vida es, más bien, una disposición habi- 
tual en orden a la “vita beata” o al sumo Bien, que únicamente se 


Ib. XIX 1, 3; 41, 621; c£. Ib. XIX 1, 3; 41, 623. 
Ep. 149, 23,56; 33, 561. 
Ib. 155,3,9,33, 670. 
De civ. Dei XIX 3, 1; 41, 626. 
Ib. IV 21; 41, 128; cf. IX 4, 1; 41, 258; “Porque, a excepción de las artes 
de vivir bien y de llegar a la felicidad, que se llaman virtudes [...]”, lb. XXI 24, 3; 
41,789; cf. XIX 1,2;41, 621. 

8 De lib. arb. 11 9, 26; 32, 1254. 

9 Cf. Ep. 140, 18, 45, 33, 557. 

10  “Quienquiera que sea feliz tiene su modo, es decir, la sabiduría”, De bea- 

ta vita 4, 33, 32,975; cf. De Trin. XIV 19, 26; 42, 1056. 
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pueden dar en la inmortalidad. Así, la sabiduría es el conjunto 
de virtudes éticas y racionales del hombre que está en camino 
sincero del fin supremo o de la “vita beata”. En lugar de “sabi- 
duría”, hay que hablar de “deseo de la sabiduría” o “filosofía”. 
En este sentido, sabiduría es “camino recto de la vida”!!, “el ver- 
dadero culto de Dios”*?, que será premiado con la felicidad eter- 
na, “que dirige su intención hacia aquel fin, en el que Dios será 
todo en todas las cosas, en eternidad segura y con paz perfec- 
ta”. La “sabiduría”, unas veces es sinónima de “vita beata”; 
otras, de virtud o de conjunto moral de virtudes. 


1.2. La sabiduría es propia de las facultades superiores 
del hombre: es decir. de la “mens” en sus dos vertientes, 
contemplativa y activa 


Es obvio que, si la sabiduría es el medio de conseguir el fin 
absoluto y último, y dígase lo mismo de la sabiduría en sentido 
de “vita beata”, no podrá menos de consistir y de realizarse en el 
ejercicio de las facultades superiores del hombre racional. Ahora 
bien, lo más noble y, a la vez, lo más característico del ser huma- 
no es la “mens”. “Así, el alma que es substancia espiritual, se ha 
de elevar a las realidades más excelsas en el mundo espiritual 
[...]. Pero es propio de la razón más noble juzgar estas cosas 
temporales conforme a razones incorpóreas y eternas; las cuales, 
si no transcendiesen a la mente humana, no serían ciertamente 
inmutables [...]. juzgamos las cosas corpóreas según la razón de 
las dimensiones y de las figuras, razón que la mente sabe que 
permanece inmutable”**, Es, pues, la “mens” la que juzga de lo 
corporal y de lo espiritual según razones eternas e inmutables; es 
la “mens” la que posee y ejerce la sabiduría. 


11 Contra acad. 15,13; 32,913. 

12 DeTrin. XIV 12, 15; 42, 1048; cf. Ep. 155 1, 4; 33, 668. 

13 Deciv. Def XIX 20; 41, 648. 

14 De Trín. XII caps. 1 y 2; 42, 997-9; cf. De div. quaest. 83, 25; 40, 24. 
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Pero el ejercicio de la “mens” se desarrolla en dos vertientes: 
contemplativa y activa. Es facultad del hombre que, además de 
alma o substancia espiritual, tiene un cuerpo implicado en rela- 
ciones, necesidades, acciones y tendencias materiales. Por eso, la 
mente, responsable de ese complejo humano, está comprometi- 
da en una doble actividad. Por sí misma, tiende a la contempla- 
ción de las razones eternas; como rectora del compuesto, debe 
atender a las necesidades de la vida material con sus implicacio- 
nes y relaciones personales, sociales, etc.*”. 

En su ejercicio superior en relación con las razones eternas, 
es la “ratio superior”; en su acción temporal, es la “ratio infe- 
rior”'*, “La paz del alma racional: el concierto del conocimiento 
y de la acción con orden”". En Sócrates, la sabiduría es total- 
mente intelectualística; por eso, se identifica con la virtud o con 
el conjunto de las virtudes, y se llama sabio al que posee o prac- 
tica la virtud. Aristóteles recalca más el elemento voluntario y 
activo, pero sigue hablando de sabiduría como sinónimo de vir- 
tud o de conjunto de virtudes; de Aristóteles lo heredan los 
estoicos, de los cuales toma san Agustín el término y el concep- 
to, distinguiendo los dos aspectos: contemplativo y activo. Al 
contemplativo correspondería estrictamente el nombre de 
“sabiduría”; al activo, el de “ciencia”. 


15 “Aquello nuestro que se ocupa de la actuación de las cosas corporales y 
temporales, que no es común a nosotros y a los animales, es racional, pero perte- 
nece a aquella substancia racional de nuestra mente, por la cual estamos subordi- 
nados a la verdad inteligible e inconmutable; es como dirigido'y destinado a tratar 
y gobernar los asuntos inferiores [...]. Así, la sola naturaleza de nuestra mente com- 
prende a nuestro entendimiento y nuestra acción, nuestro parecer y nuestra ejecu- 
ción, nuestra razón y nuestro apetito racional, y si hay alguna cosa significativa que 
se pueda decir”, De Trim. XI 3, 3; 42, 999. 

16  C£. Ib. XII 4, 4; 42, 1000. 

17 De ctv. Deí XIX 13; 41, 640. 


CAP. 2. ÉTICA AGUSTINIANA 399 


1,3, La acción debe estar subordinada a la contemplación; 
de otro modo, surge la soberbia, que es raíz de las otras 
concupiscencias y que convierte la “sabiduría de Dios” 
en “sabiduría del mundo” o necedad 


Es natural que el fin y felicidad del hombre racional se bus- 
que y se consiga por el ejercicio de la facultad más noble y más 
característica del mismo, por la “ratio superior”, por la contem- 
plación. No se trata de determinar ahora concretamente cuál sea 
el fin o bien absoluto; pero, sea cual fuere, ha de pertenecer al 
mundo de los inteligibles puros, a los que sólo puede llegar la 
“mens” o “ratio superior” por la contemplación. 

En la vida mortal, la contemplación anda mezclada necesa- 
riamente con la acción y, además, es parcial; en la vida eterna, 
será pura sin mezcla y total. Solamente en la vida inmortal ten- 
drá razón de fin absoluto. “Por tanto, ofreciéndose dos virtudes 
al alma humana, la una activa y la otra, contemplativa; la una, 
mediante la cual se camina, la otra, por la que se llega; la prime- 
ra se esfuerza por limpiar el corazón para ver a Dios, la otra, por 
la que se descansa y se ve a Dios: aquélla consiste en los precep- 
tos del ejercicio de esta vida temporal, ésta, en la doctrina de la 
otra vida eterna. Y por eso, aquélla trabaja, ésta descansa, por- 
que aquélla consiste en la purgación de los pecados, ésta, en la 
luz de lo purgado. Y por eso, en esta vida mortal, aquélla está en 
el ejercicio de la buena comunicación, mientras la segunda con- 
siste más en la fe, la cual en un número reducido de personas se 
realiza a través de un espejo y en enigma, al mismo tiempo que 
por alguna visión de la verdad inconmutable. Estas dos virtudes 
se entienden figuradas en las dos mujeres de Jacob”**, 

En consecuencia, el hombre, que es cuerpo y alma, puede 
adoptar dos actitudes. Puede subordinar la acción con sus nece- 
sidades vitales, sus tendencias temporales, etc., a la contempla- 
ción; en tal caso, usará (“uti”), de la vida activa y de las cosas 
corpóreas como instrumentos o medios para dedicarse al des- 


18 Decons. ev. 15, 8, 34, 1045-6; cf. Contra Faust. 22, 52; 42, 432-3. 
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arrollo de las facultades del alma y, últimamente, a la contem- 
plación de lo eterno. 

Puede también despreciar u olvidar lo eterno, dando prin- 
cipalidad exclusiva a la acción, a las cosas cambiantes y tempo- 
rales, a las necesidades, exigencias y placeres del cuerpo, 
tomando todo esto como fin, y subordinando a él el ejercicio de 
las potencias del alma; ya no usará de las cosas como instru- 
mentos, sino que pretenderá apoderarse de ellas, para gozarlas 
como propias y definitivas (“fruz”). “Pero próximo a la razón está 
el deseo de la ciencia: a veces, la llamada ciencia de la acción 
raciocina acerca de las cosas corpóreas que se perciben por los 
sentidos del cuerpo: lo hace ordenadamente, si subordina aquel 
conocimiento al fin supremo; pero lo hace desordenadamente, 
cuando goza de ellas como de tales bienes, descansando en ellas 
con falaz felicidad”*. Como en lo puramente teórico, también 
en lo moral es preciso distinguir la “sabiduría” de la “ciencia”: 
“Pero de la contemplación de las cosas eternas se diferencia la 
acción por la cual usamos rectamente de las cosas temporales; 
aquélla es propia de la “sabiduría”, ésta, de la ciencia”?2, 

La actitud del hombre que se adueña de las cosas tempora- 
les, gozando de ellas como si fueran fines, en vez de utilizarlas 
como instrumentos y medios, es la radical soberbia o apostasía, 
en la que el propio hombre se constituye en fin absoluto: subor- 
dina lo eterno a lo sensible, y lo sensible al propio yo. Por eso, el 
amor de las cosas mortales o “apetito de las cosas pasajeras” es 
una manifestación del amor propio, del orgullo”. 

Esta soberbia es la raíz de las otras concupiscencias y el prin- 
cipio de todo pecado. El hombre que se constituye en fin abso- 
luto, se juzga, naturalmente, señor de su alma, de su cuerpo y de 
todas las cosas; y goza del propio cuerpo, sin someterlo al espí- 
ritu ni a Dios; y se apodera de todas las cosas para su propio pro- 
vecho. Son la lujuria y la avaricia. El Eclesiástico dirá que “el 


19 De Trín. XII 12, 17; 42, 1007. 

20 Ib, XI[ 14, 22; 42, 1009; cf. XII 15, 25; 42, 1009; De div. quaest. ad Simpl. 
112, 3; 40, 140; De Trín. XI 15, 25; 42, 1012. 

21 C£. De div. quaest. 83, 33; 40, 23; De mor. Eccl. 121, 38; 32, 1327. 
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orgullo es el principio de todo pecado””?; San Pablo repite que 
“la avaricia es la raíz de todos los males”. San Agustín integra 
esta doctrina de la sagrada Escritura en una explicación racional. 
“El amor de las cosas pasajeras es el deseo torpe por el que el 
alma corre tras las cosas inferiores, lo cual más propiamente se 
llama cupiditas, que es la raíz de todos los males”2, 

Esta soberbia o avaricia o lujuria radical, es lo que se opone 
ala caridad: “Pero el amor de las cosas que se deben amar se lla- 
ma más propiamente caridad o dilección”?. La soberbia es, 
pues, una idolatría radical de las cosas temporales y del propio 
cuerpo; es avaricia y es también fornicación espiritual, por la que 
el hombre, apartado de lo eterno y convertido a lo sensible, se 
deleita en el placer de lo corpóreo, así como de las cosas priva- 
das. “Pero cuando el alma hace algo, con la intención de conse- 
guir las cosas que se sienten por el cuerpo, por ansia de 
experimentar o de sobresalir o de palpar, de tal modo que pone 
en estas cosas su fin último, todo lo que obra, lo obra torpe- 
mente; y fornica, pecando contra su propio cuerpo, y llevando 
robadas hacia su interior las falaces imágenes de las cosas cor- 
póreas y componiéndolas con vana consideración [...]; como 
avara, queda llena de errores y como pródiga se vacía de fuerzas. 
Y no habría llegado desde el comienzo a tan miserable fornica- 
ción: sino que, como está escrito, el que desprecia las cosas 
pequeñas, poco a poco caerá (Eclo 19, 1)”. 

Al servicio de ese lenocinio, apostasía o fornicación radical 
de la soberbia pone el hombre, a veces, la “ciencia”, aprove- 
chando el conocimiento y la utilización de las cosas temporales 
para gozar de ellas como fin, y logrando subordinar lo eterno a 
lo sensible”. En cambio, la supremacía de la “razón superior” 
o de la contemplación en la vida del hombre no es ni puede lla- 
marse soberbia: el hombre se vuelve hacia las razones eternas y 


22 Ecl. 10,15. 

23 1Tim6, 10. 

24 De div. quaest 83, 35, 1; 40, 23-24; cf. De Tren. XH 9, 14; 42, 1005. 
25 De div. quaest. 83,35, 2; 40,24. 

26 De Trin. XII 10, 15; 42, 1006; cf. Retract. Y 15, 3; 32, 636. 

27 Cf. De Trín. XU 12, 17; 42, 1007. 
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por ellas juzga y estima el valor de las cosas mutables, utilizán- 
dolas con el debido orden. No hay aquí soberbia ni avaricia, ya 
que las razones eternas son universales e indisolublemente uni- 
das a Dios: no puede el hombre apropiarse de ellas con avari- 
cia y con orgullo, pues unirse a ellas es unirse a Dios; juzgar 
según ellas las cosas temporales es juzgarlas según Dios. Lo 
eterno es universal, común y se opone a lo exclusivo o indivi- 
dual. No hay aquí soberbia, sino orden en el amor: caridad?, 
Esta caridad no excluye a ningún hombre, puesto que lo uni- 
versal es propio de todos??. 

Aunque, a veces, se ponga al servicio de la soberbia, la “cien- 
cia” no es intrínsecamente mala. La scientía, tomada como fin, 
excluye a la sapientía; pero la sapientía no implica el sacrificio de 
la scientía. El hombre, espiritual y corpóreo, está comprometido 
en la relación y en la acción con las cosas materiales. La “mente” 
necesita conocer el cuerpo y los seres temporales, para utilizar- 
los ordenadamente. La sapientía necesita de la scientía. La “cien- 
cia” es necesaria para el arte de vivir, para la virtud. “Porque sin 
ciencia, las virtudes mismas, por las cuales se vive rectamente, no 
se pueden conseguir, de modo que por ellas se ordene esta 
vida miserable, para llegar a la eterna, que es la verdaderamen- 
te bienaventurada””, En los fracasos y deficiencias, es la scientía 
la que, por medio de la memoria, aprovecha las experiencias 
pasadas para volver a la contemplación”!, 

La sabiduría y la ciencia, tanto en lo que se refiere a lo pura- 
mente teórico como en lo que respecta a lo moral, no difieren en 
el grado de certeza, que a ambas es esencial, sino en los objetos 
sobre los que versan, las razones eternas puras o lo eterno en lo 
sensible: “Pues dejando atrás las cosas del hombre externo y 
deseando elevarnos hacia dentro sobre lo que tenemos de 
común con los animales, antes de llegar al conocimiento de los 
inteligibles puros y supremos que existen eternamente, nos 


28 Cf. De dív. quaest. 83,35, 2; 40, 24. 
29 C£. De lib. arb. 11 10, 28; 32, 1256. 
30 De Trín. XI 14, 21; 42, 1009. 

31 C£ lb. XII 14, 23; 42, 1011. 
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encontramos con el conocimiento racional de las cosas tempora- 
les”22, Entre lo puramente sensible y lo puramente inteligible se 
sitúa el conocimiento y la utilización racionales de lo temporal. 


1.4. ¿Qué paralelismo bay entre la “sapientia” y la “scientia” 
agustinianas, por una parte, y la “sabiduría de Dios” 
y “sabiduría del mundo” de san Pablo 
(Col 2, 8; 1Cor 1, 18), por otra? 


Fue san Pablo quien planteó a los primitivos Padres cristia- 
nos la cuestión de la utilidad o del perjuicio de la “sabiduría de 
este mundo” para la fe. En la “sabiduría” se comprendía gene- 
ralmente la filosofía antigua pagana que, por su relación con 
religiones politeistas, se presentaba con prestigio poco reco- 
mendable ante los sabios cristianos. Los Padres alejandrinos no 
se opusieron a esta filosofía en su conjunto, sino que aprove- 
charon una gnosis de componente neoplatónica, que les fue muy 
útil para la apologética de la fe. 

Desde sus primeros escritos, distingue san Agustín entre filo- 
sofía de este mundo y sabiduría de Dios. En la primera compren- 
día la filosofía antigua, principalmente la estoica; mientras a la 
segunda pertenecía el conjunto de las verdades de la revelación, 
integrado en una explicación filosófica neoplatónica: a esta filo- 
sofía se refiere en Contra academicos”, de la cual dice que excita a 
las almas y las invita a mirar hacia el cielo. Si bien es cierto que los 
neoplatónicos no acertaron a dar el verdadero culto a Dios, su 
filosofía es digna del esfuerzo de los cristianos**, puesto que encie- 
rra elementos doctrinales que “insinúan a Dios y a su Verbo”, con- 
trariamente a las otras filosofías que están plagadas de falacias y 
engaños “conforme a los elementos de este mundo”, 


32 Ib. XI 15,25; 42, 1012. 

33 C£. Contra acad. 111 19, 42; 32, 956. 

34 “El nombre de filosofía significa una cosa grande y que debe ser ama- 
da con toda el alma”, De sor. Eccl. 121, 38; 32, 1327; c£. De civ. Deí VUI 10, 1; 
41, 234. 

35 Conf. VII 2, 3; 32, 750. 
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En una palabra, san Agustín designa con la denominación de 
“ciencia humana” al deseo curioso de saber lo que es el mundo 
sin preocuparse del culto del verdadero Dios; esta ciencia infla 
de tal modo que quien la persigue, cree que no existe otra reali- 
dad que la materia o el mundo material, del cual pretende apo- 
derarse y al cual termina por adorar (soberbia, avaricia, lujuria): 
“Pues hay algunos que, despreciando las virtudes e ignorando 
por completo a Dios y la majestad de su naturaleza inmutable, 
creen hacer algo grande investigando con mucha curiosidad y 
esfuerzo la mole entera de este cuerpo que llamamos mundo. Y 
se hinchan con tanta soberbia que les parece que habitan en el 
mismísimo cielo, acerca del cual están siempre disputando”, 

Nótese que no emplea la palabra sapientía sino “scientía 
humana”. El término sapientía está reservado para designar la 
sabiduría propiamente dicha”. Más tarde, hablará también de la 
sapientia saecularis para referirse a la filosofía antigua pagana. 
Del mismo modo, llama “sabiduría falsa” a la de Porfirio, por- 
que busca la felicidad en algo distinto de Cristo y de su gracia?, 


2. LA VERDAD ES CRISTO. EN EL CRISTIANISMO SE ENCARNA 
LA ÚNICA SABIDURÍA QUE PUEDE DAR LA FELICIDAD 


2.1. La ética agustiniana no es especulativa y laica, 
sino histórica y cristiana 


En san Agustín no se da una filosofía exclusivamente racio- 
nal y teórica, independiente de la fe, porque no le interesa el 
hombre abstracto sino el histórico y concreto; el hombre de la 
antropología agustiniana es el hombre creado, caído y redimido 
por Cristo. Del mismo modo, en la ética de san Agustín no se 
puede prescindir de la fe y de la gracia; un sistema ético con 
principios meramente especulativos y racionales, de estilo pro- 


36 De mor. Eccl. 121, 38, 32, 1327. 
37 C£. Ib. 
38  C£. De civ. Dei X, caps. 27 y 28; 41, 304-7. 
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fano, es antiagustiniana. La ética comienza por la “auctoritas”, 
por la fe, por la gracia, por Cristo. No hay más ética que la cris- 
tiana. “Se sabe por la fe y por la razón lo que es el fundamento 
de la salvación humana, que no hay otra filosofía, es decir, deseo 
de la sabiduría, ni otra religión, ya que aquellos que profesan 
otra doctrina distinta de la nuestra, tampoco participan de los 
sacramentos con nosotros”>”, 

En Contra academicos enseña explícitamente que la verdad 
en orden a la felicidad sólo puede ser mostrada al hombre por 
Dios, por Cristo. En esta obra se discute el problema crítico 
sobre la capacidad radical de la razón para conocer la verdad. La 
solución del mismo es suficientemente conocida: la razón cono- 
ce de hecho muchas verdades de diversos órdenes, y no sólo las 
conoce sino que no puede dejar de conocerlas. Pero el problema 
de fondo no es gnoseológico sino ético y teleológico. Los acadé- 
micos a que se refiere san Agustín plantean, efectivamente, una 
cuestión ética: en qué consiste la felicidad para el hombre y cómo 
puede alcanzarla. Y el santo doctor los bate en este terreno. 

El elemento esencial en las filosofías helénicas, tradicional- 
mente eudemónicas, para que el hombre pueda conseguir la 
felicidad, es la verdad: Sócrates identifica la verdad con la virtud 
y con la misma felicidad; los estoicos la estiman como impres- 
cindible para el ejercicio de la virtud; Aristóteles cree que el 
hombre consigue la felicidad en este mundo por medio de la 
“sophía”; Platón desplaza la felicidad definitiva al mundo de las 
ideas, cuya contemplación es la realización perfecta de la verdad. 
Los académicos, por el contrario, sostienen que la verdad es 
inasequible; por tanto, la felicidad no puede consistir en la pose- 
sión de la verdad, que nada ni nadie puede mostrar al hombre. 
Feliz no es quien posee la verdad sino quien la busca. 
Consecuentemente, la virtud y el bien moral no son dictados e 
impuestos por la verdad sino por lo verosímil: el hombre, a 
quien nadie puede mostrarle la verdad, obra bien y es feliz, ate- 
niéndose en su juicio y en su acción a la verosimilitud. 


39 De vera rel. 5,8, 34,126; cf. Ib. 1, 1,34, 123. 
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San Agustín hace suya la postura clásica: la sabiduría hace la 
felicidad; sabio y feliz es quien conoce y practica la verdad. “El 
sabio conoce la verdad”*, “Porque yo ya había dicho que entre 
los académicos y yo había una sola diferencia, y es que a ellos les 
parece probable que nadie puede alcanzar la verdad, mientras a 
mí me parece que, aunque yo ciertamente todavía no la haya 
encontrado, sin embargo, el sabio la puede encontrar”*, El 
autor de Contra academicos está de acuerdo con los escépticos de 
su tiempo en que, si alguien muestra la verdad al hombre, éste 
no puede menos de asentir a ella; disiente en la afirmación aca- 
démica de que nadie puede mostrar dicha verdad. Es cierto que 
ningún hombre puede enseñar la verdad; pero puede hacerlo 
Dios. “Dijiste que sólo un ser superior puede mostrar al hombre 
la verdad sencilla y piadosamente. Y ciertamente, en esta con- 
versación no he oído nada más a gusto, nada más ponderado, 
nada con más visos de probabilidad; y si, como confío, existe tal 
ser superior, nada más verdadero”*, La verdad da la sabiduría y 
la felicidad. 

Pero la verdadera y única sabiduría es la de Dios: Cristo. La 
verdad a la que se refiere san Agustín es una verdad concreta y 
subsistente, es el Logos o Verbo divino: Cristo. “Pero ¿qué sabi- 
duría merece tal nombre sino la que es sabiduría de Dios? Ahora 
bien, sabemos por autoridad divina que el Hijo de Dios no es 
otra cosa sino la Sabiduría de Dios (1Cor 1, 24); y el Hijo de 
Dios es ciertamente Dios. Por tanto, el bienaventurado posee a 
Dios”*., Las palabras de la Escritura están tomadas literalmente: 


40 Contra acad. 111 3,5; 32,936. 

41 Ib. 

42 Ib, 1H 6, 13; 32, 940; cf. II 5, 12; 32, 940; “No es la filosofía de este mun- 
do, que nuestros libros sagrados detestan, sino la del mundo inteligible, a la que 
esta razón sutilísima nunca podría llevar a nuestras almas ciegas por las multiformes 
tinieblas del error y olvidadas en las grandísimas miserias, a no ser que Dios, por 
cierta clemencia popular, no hubiera inclinado la autoridad de su divino entendi- 
miento hasta el mismo cuerpo humano, y consiguiera no sólo con los preceptos sino 
también con las acciones del alma despierta, que volvieran las almas a sí mismas y 
miraran a la patria, aun sin el debate de las disputas”, Ib. TIT 19, 42; 32, 956-7; cÉ. 
11 2,5: 32,921; 16. 113, 8, 32, 923. 

43 De beata vita 4,34; 32,975. 
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“Yo soy la verdad”, “Cristo, Sabiduría de Dios”*. La única vía 
que conduce al hombre a la felicidad, después de realizar en él 
una purificación completa, es Cristo. “Esta vía limpia al hombre 
entero y prepara para la inmortalidad al hombre mortal en todas 
las partes de que consta”4, 


2.2. La ética cristiana es confirmada racionalmente 
por la filosofía platónica 


Ningún hombre puede descubrir el camino de la felicidad; 
pero la autoridad de Cristo, más fuerte que todas las razones 
humanas, lo muestra con claridad. San Agustín espera que la 
especulación platónica le proporcione argumentos para confir- 
mar racionalmente lo que cree por la fe**, Es decir: no hay una 
ética natural independiente por la que el hombre pueda conse- 
guir su fin natural, y luego una moral sobrenatural sobrepuesta, 
de gracia, de fe, de Cristo, que dé la salvación y la felicidad 
sobrenatural. La ética del hombre es única y cristiana; está inser- 
tada en Cristo y en su gracia; es esencialmente de fe. La razón se 
limita a confirmar la fe de Cristo. 


2.3. Grados para llegar a la sabiduría cristiana 


San Agustín no da mucha importancia al detalle y prefiere 
que cada cual se atenga a la clasificación que más le agrade. Si se 
cuentan los pasos que hay que dar para llegar hasta la sabiduría 
de Cristo, a partir del momento en que empieza a actuar la gra- 
cia, son siete, que coinciden con los siete dones del Espíritu 
Santo”, Si se incluyen los pasos naturales anteriores a la gracia, la 
clasificación es distinta: comienza en la “animación” y termina en 


44 Cf. Contra acad. 11 1, 1,32, 919; De ord. 111, 32; 32, 993-4. 

45 Dectv. Dei X 32,2; 41, 314; cf. Contra acad. TI 19, 42; 32, 956-7; Ep. 118, 
3,21;33, 442. 

46 Cf. Contra acad. 111 20, 43; 32, 957. 

47 Cf. De doctr. cbrist. 117, 9-11; 34,39. 
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la “contemplación”*%, La contemplación es el grado más perfec- 
to que el alma puede alcanzar en la sabiduría de este mundo. 

Estos pasos o grados, que parecerían extraños en una moral 
profana y naturalística, no lo son en la moral cristiana de san 
Agustín, en la cual la vida y sus más elementales manifestaciones 
están insertadas en la gracia y en la fe de Cristo; y llegan, gra- 
dualmente, hasta la contemplación, en el sentido místico que 
hoy tiene la palabra. La moral lleva al hombre a Dios o le ense- 
ña el camino de Dios; es lógico, por tanto, que no se detenga en 
un punto determinado de la vía y que se extienda hasta donde el 
hombre pueda llegar, hasta la contemplación. Una moral de 
principios abstractos y de normas concretas, que se limita a 
enseñar lo que el hombre debe hacer y debe evitar, no se puede 
estructurar con el pensamiento agustiniano. La moral de san 
Agustín es más cálida y más humana: comprende el camino com- 
pleto desde el hombre natural hasta Dios, que es vida sobrena- 
tural del alma. 


3. LEY ETERNA, LEY NATURAL Y CONCIENCIA 


3.1. La sabiduría cristiana comprende la contemplación 
y la acción 


La sabiduría perfectamente realizada es la posesión de la 
verdad, en la que el hombre goza del soberano y sumo bien. Á 
esta posesión y gozo se subordina necesaria y moralmente toda 
la vida y todo el esfuerzo del hombre. La sabiduría del hombre 
viador consiste precisamente, en la subordinación efectiva del 
quehacer humano a esa tarea transcendente y definitiva. Tal 
subordinación va impresa en el hombre a modo de tendencia: 
podrá haber discrepancia en la elección del camino concreto que 
hay que seguir, pero hay acuerdo total en lo elemental, porque 
está señalado por la tendencia primitiva y esencial de la natura- 
leza humana. “Pues todos aquellos a que te referiste, a pesar de 


48 Cf. De quant. an. 33, 70-6; 32, 1075-7. 
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buscar cosas diversas, lo que quieren es el bien y lo que evitan es 
el mal; lo que pasa es que pretenden cosas diversas, porque a 
cada cual le parece que en ellas consiste el bien. Así pues, en 
cuanto que todos los hombres apetecen la vida feliz, no se equi- 
vocan”*, Es un principio universal dinámico, que está impreso 
en el corazón humano y que es principio de toda moral”, 

Ahora bien, la verdad o sumo bien se posee por la “mente”; 
por tanto, la sabiduría, propiamente, ha de consistir en la con- 
templación. Pero la “mente” está encarnada en un sujeto concre- 
to, que es, al mismo tiempo, alma y cuerpo. El hombre no es 
inteligencia pura, que pueda alcanzar la perfección y la felicidad 
por la sola contemplación de los inteligibles. El hombre es alma, 
que ha de regir un cuerpo. Este complejo misterioso da lugar a 
relaciones entre cuerpo y alma, entre hombre y hombre. Y estas 
relaciones íntimas y sociales comprometen al hombre en una 
vida de acción. El hombre en este mundo debe renunciar a la 
pura contemplación. 

La “mente”, que contempla la verdad de los inteligibles, 
dirige y ordena también las acciones conforme a normas: la 
acción del hombre no es mecánica, como la de las fuerzas natu- 
rales, ni instintiva, como la de los animales, sino racional. Ante 
todo, la “mente” señala con claridad inapelable que no hay sino 
un solo fin y un solo supremo bien para todos los hombres y, por 
tanto, una sabiduría común a todos”!, a conseguir la cual el hom- 
bre debe consagrar todo su esfuerzo. 

Con la misma claridad, muestra las normas supremas de la 
justicia: de la misma manera que se conoce lo que es verdadero 
en matemáticas o lo que es bello en estética, la “mente” enseña 
y alumbra lo que es bueno y justo en las acciones. Son las reglas 
de las virtudes”. Estas reglas o “lumina virtutum” respecto de 
las acciones humanas son de la misma naturaleza y origen que 
las reglas de los números o que las verdades puramente inteligi- 


49 Delib. arb.11 9,26; 32, 1254. 

50 C£ 16.11 9, 27; 32, 1255. 

51 Cf£ Ib. 11 9, 27; 32, 1255; I1 10, 28; 32, 1256. 
52 Cf. Ib. 1110, 28-9; 32, 1254. 
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bles; solamente se distinguen en que por éstas el entendimiento 
comprende y juzga la verdad teórica, estética o matemática, 
mientras que por aquéllass juzga de la justicia y de la bondad 
práctica de una acción. Tanto unas como otras son iluminadas 
por la luz inconmutable y eterna”, 


3.2. La ley eterna es la misma esencia divina o Verdad 
subsistente, en cuanto es norma universal de las acciones 


La esencia divina, en cuanto principio de los inteligibles, es 
Verdad subsistente; en cuanto norma universal a la que deben 
atenerse las acciones, es ley eterna. Al mismo tiempo que Dios 
ilumina a la inteligencia humana con las verdades o nociones 
universalísimas teóricas, la alumbra también con los principios 
morales o reglas de las virtudes. En cuanto es fuente o norma ilu- 
minativa de estos principios morales, Dios o la Sabiduría es ley 
eterna: “La razón o la voluntad de Dios, que manda conservar el 
orden natural y prohíbe perturbarlo””, 

Naturalmente, en Dios la ley eterna es la unidad inmutable 
de su ser y de su voluntad. Dios tiene, y no puede menos de 
tener, un solo querer, que es la ley eterna o inconmutable. Pero 
en el mundo físico y moral, creado por Dios, esa unidad se des- 
pliega en multiplicidad ordenada. La unidad absoluta divina se 
refleja en el mundo por el orden: el orden en la multiplicidad del 
mundo corresponde a la unidad en Dios. En el mundo físico, el 
orden es la ley de los números; en el moral, es la ley eterna. Los 
números dan lugar a la armonía estética; la ley eterna produce la 
armonía de la justicia. 

La explicación metafísica, que obedece a principios plotíni- 
cos, es ésta. Dios, unidad absoluta, no puede crear la unidad 
absoluta, pues equivaldría a crearse a sí mismo. Pero, al mismo 
tiempo, no puede menos de crear algo semejante a sí, ya que no 
hay otro ejemplar que la propia esencia eterna. La semejanza de 


53 Cf.1b.1111,30-1;32, 1257-8. 
54 Contra Faust. 32,27, 42, 418. 
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la unidad divina en el mundo creado no es otra cosa que el orden 
en la multiplicidad: el orden unifica lo múltiple. Por eso, el orden 
es esencial e intrínseco al mundo creado; y este orden causa la 
belleza y le da alabanza a Dios”; el orden pone paz y unidad en 
las cosas dispares: “El orden es la disposición de las cosas seme- 
jantes y de las dispares en el lugar que les corresponde””*, 

Este orden que unifica la multiplicidad del mundo, refleja 
externamente la unidad inmutable o interna de Dios, la ley 
eterna: “El orden [...], conforme al cual obran todas las cosas 
creadas por Dios””, 

En lo moral, en el alma, el orden es la ley de la vida y se lla- 
ma, según san Agustín, justicia, que se manifiesta en la recta 
distribución de las partes: “La ordenada armonía del conoci- 
miento y de la acción”%, El reflejo creado de la ley eterna es la 
justicia, que tiende a conservar el orden, a dar a cada parte el 
lugar que le corresponde. 


3.3. La exigencia fundamental de la ley eterna, reflejada 
en la justicia, es imponer en el universo, especialmente 
en el universo moral y humano, un orden rígido: 
“Que todas las cosas sean ordenadísimas”?? 


En general, en virtud de la justicia, lo inferior debe estar 
subordinado a lo superior%, lo exterior a lo interior, el cuerpo al 
espíritu, los sentidos a la razón, la razón humana a las razones 
eternas, lo temporal a lo eterno, etc.%, 

Para san Agustín, justicia es sinónimo de bondad y de santi- 
dad: el justo da a cada uno lo que le pertenece y ordena perfec- 
tamente todas las cosas en la vida. El justo es bueno y es santo. 


55 C£ En. in ps. 144, 13; 37, 1878. 

56 De civ. Deí XIX 13, 1; 41,649; cf. De ord. 15, 14; 32, 984; 16, 15; 32, 985. 
57 Deord.110,28; 32, 991. 

58 De civ. Deí XIX 13, 1; 41, 640. 

59 C£. De lib. arb.16, 15; 32, 1229. 

60 Cf. 1b.18,18;32, 1231. 

61 C£ lb. 
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El injusto, el malo, que no guarda el orden, no por eso se sustrae 
a la ley eterna, ya que Dios, por medio del castigo, pone el justo 
y ordenado equilibrio en lo que se perturbó%. Como el mal físi- 
co y metafísico, el mal moral no hace sino contribuir al orden 
universal, quedando dentro de la ley eterna. 


3.4. Dios no está subordinado a la ley eterna, 
sino que es la ley eterna 


La ley eterna no es un principio supremo que esté por enci- 
ma de la esencia divina: no es sino la expresión eterna de la pro- 
pia voluntad y esencia de Dios. “La ley eterna es la voluntad de 
Dios”. Esto no tiene nada que ver con ciertos voluntarismos 
exacerbados; por ejemplo, el de Descartes. 

La esencia divina es vere esse, que no puede cambiar. Pero la 
esencia o vere esse se identifica con la voluntad que, por tanto, 
también es eterna e inmutable*. La esencia divina, en cuanto 
voluntad eterna, es la ley eterna. Es decir, la ley eterna es lo que 
Dios quiere; y, como la voluntad divina es eterna e inmutable, no 
quiere sino lo que es bueno eterna e inmutablemente. Así, no se 
puede decir que la voluntad de Dios está sometida a la ley eter- 
na y que no puede querer sino lo que ordena la ley eterna; es más 
propio y exacto decir que la ley eterna no es sino la expresión de 
la voluntad de Dios: Dios es la suma ley y por encima de sí mis- 
mo no tiene ley. Por lo mismo, todas las cosas y todas las demás 
voluntades están sometidas y regidas por la ley eterna y por la 
voluntad de Dios, que no sería suprema, ni omnipotente, ni 
inmutable, si algo existiera que no estuviera sometido a ella. Por 
eso, todas las demás leyes son inferiores, y se fundan y se subor- 
dinan a la ley eterna. 


62 Cf. Conf IV 9, 14; 32, 699. 
63 Cf. De lib. arb.16, 15; 32, 1229. 
64 Cf. De vera rel. 31,57; 34, 147-8. 
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3.5. La ley natural es el fruto de la ¿iluminación 
o el reflejo de la ley eterna en la razón humana 


Como las razones eternas se reflejan en la mente humana por 
la iluminación en los inteligibles, así la ley eterna se refleja en la 
razón creada, dando lugar a la ley natural. “¿Con qué normas 
juzgan, finalmente, aquellas cosas, sino con aquéllass en las cua- 
les ven cómo debe vivir cada una, aun cuando ellos mismos no 
se acomoden a dichas normas en su vida? ¿Y dónde las ven? No 
en su propia naturaleza, ya que sin duda son conocidas por la 
razón, y es evidente que la razón es mutable y, en cambio, ve 
inmutables estas reglas, cualquiera que sea capaz de ver esto en 
ellas; ni en un hábito de su mente, ya que las reglas son de justi- 
cia, mientras que sus mentes son injustas. ¿En qué lugar están 
escritas estas normas, que hasta el injusto conoce qué es lo jus- 
to y distingue qué es lo que hay que tener, lo que él mismo no 
tiene? ¿En dónde, pues, están escritas estas normas sino en el 
libro de aquella luz que se llama Verdad? De él se transcribe 
toda ley justa, de él pasa, no cambiando de lugar sino como 
imprimiéndose, al corazón del hombre que obra la justicia; 
como la imagen del anillo, que pasa a la cera sin dejar el anillo”$, 

Todo esto se inserta sin violencia en la teoría de la ilumina- 
ción. Las reglas supremas de la justicia y del obrar no son sino 
reflejo irradiado de “aquella luz que se llama Verdad”. Podría 
decirse que las razones eternas, o razón eterna, se reflejan en la 
inteligencia especulativa en forma de inteligibles puros, mientras 
que la ley eterna, “ratio vel voluntas Det”, se refleja en la inteli- 
gencia práctica o conciencia en forma de reglas supremas de las 
virtudes o de ley natural. 

Al referirse a la ley natural, san Agustín emplea expresiones 
como éstas: “Dios habla, Dios escribe en el corazón del hom- 
bre”. Tales expresiones encajan perfectamente en la doctrina de 


65 De Trin. XIV 15, 21; 42, 1052; cf. De serm. Dom. 1 9, 21; 34, 1283; Ep. 
157,3, 15,33, 681. 
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la iluminación, También repite expresamente la metáfora de la 
iluminación, referida a la ley natural”. Desde el punto de vista 
agustiniano, la ley natural, que presenta los mismos caracteres 
que los inteligibles puros, de universalidad, necesidad y eterni- 
dad, no puede menos de explicarse por la iluminación de la 
Verdad eterna y subsistente. De hecho, la ley natural existe, 
según san Agustín, en el corazón de todos los hombres, tanto 
hebreos como gentiles; precisamente, porque existe en todos 
naturalmente, el salmo puede llamar prevaricadores a los genti- 
les, porque, teniendo su ley natural, no la guardaron**, 


3.6. Universalidad de la ley natural: no puede ignorarse 


Todo hombre con el normal uso de la razón es iluminado 
por la Verdad subsistente, que irradia en el interior de la con- 
ciencia la ley natural. No hace falta, para verla y conocerla, 
sino que el hombre vuelva la mirada hacia su interior: 
“Volved los prevaricadores al corazón”%, Quien ignora la ley, 
no es porque no la lleva escrita, sino porque no quiere leer; 
porque, como dice san Agustín, es fugitivo del propio cora- 
zón: “Pero no querían leer””%, La luz divina ilumina a todo 
hombre que entra en este mundo”!, En una palabra, la ley 
natural es evidente para todo hombre racional”?. Y es que 
sin el conocimiento de la ley, no podría haber responsabili- 
dad, prevaricación ni pecado. La conveniente y eficaz pro- 
mulgación la hace Dios por medio de la iluminación, por la 
que la razón humana sabe lo que es bueno, justo y ordenado. 


66 Cf. De serm. Donz. 11 9, 32; 34, 1283; Ep. 157, 3, 15,33, 681; En. ¿n ps. 57, 
1,36, 673-4. 

67 Cf. De gen. contra manichb. 13, 6; 34, 176; En. in ps. 145, 5; 37, 1887. 

68 C£ En. in ps. 118,25, 4; 37, 1574. (Cf. apartados 4.1. al 4.11., en el cap. 
II de la primera Parte de esta obra: “Iluminación”, pp. 111-137). 

69 1b.57,1;,36, 673-4. 

70 1h. 

71 Cf. De gen. contra manich. 13, 6; 34, 176. 

72 Cf. De ord. 118,25; 32, 1006; En. ín ps. 145, 5, 37, 1887-8. 


CAP. 2. ÉTICA AGUSTINIANA 415 


La misma ley mosaica no es sino la ley natural dada a los 
hebreos con cierta solemnidad”. 


3.7. La ley natural manda conservar el orden de la naturaleza 
creada por Dios 


La moral estoica se reducía a esto: “Guarda la naturaleza”. La 
ley natural, según san Agustín, se reduce también a conservar el 
orden de la naturaleza, que es reflejo de la unidad suprema de 
Dios. Dios creó la naturaleza con una armonía interna que orde- 
na las diversas partes y asigna a cada ser su debido lugar. Los 
diversos preceptos de la ley natural velan la conservación de esa 
armonía. La justicia, que abarca todos los preceptos y toda la ley 
natural, consiste en “dar a cada cual lo suyo”, o sea, en asignar a 
cada parte su lugar. Todo lo que rompe la armonía natural es un 
pecado contra la ley. La suprema libertad del justo o del sabio, 
como en los estoicos, está en acomodarse al orden establecido. El 
“flagitiurm” consiste en obrar contra el orden que debe reinar 
dentro del propio hombre individual; el “facinus”, en ir contra el 
orden social. Ambos son pecados contra la naturaleza”. 

Según que la acción vaya más o menos directamente contra 
el orden de la naturaleza, constituirá mayor o menor pecado. 
Así, el “meretricium:” no es tan grave como el pecado con perso- 
na del mismo sexo, ya que éste es más antinatural”, El homici- 
dio, el adulterio, etc., en tanto son pecados en cuanto 
quebrantan el orden social. La ley de la gracia no destruye sino 
que repara y perfecciona la naturaleza y su orden”*, 


73 C£.En. ín ps. 118,25,4;37, 1574. 

74 Cf. De doct. christ. YI 10, 16; 34, 72. 
75 Cf, De mupt. et conc. 1120, 35; 44, 457. 
76 Cf. De sp. et litt. 27, 47; 44, 229, 
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3.8. La ley mosaica y la ley de Cristo no anulan la ley natural 
sino que la facilitan y subliman 


Los hombres llevaban escrita la ley en su interior, pero eran 
fugitivos de sus corazones por el pecado y no querían leer ni 
conocerla. La ley mosaica tiene la eficacia terapéutica de sacudir 
la conciencia humana y hacerla atender a la ley”. Y en la ley de 
Moisés se simbolizaba oculta la ley de Cristo”, 

La ley de Cristo, que contiene los mismos preceptos que la 
mosaica y, por lo mismo, que la ley natural, fue dada para repa- 
rar la naturaleza humana caída por el pecado original y para 
ayudar al conocimiento y el cumplimiento de dicha ley natural. 
Cristo trae los sacramentos y la gracia, que restauran la fuerza de 
la voluntad y le devuelven la libertad para poder cumplir la ley 
y obrar el bien”?. La caridad de Cristo se infunde en el alma y la 
pone en condiciones de poder observar la ley*. Es decir, la gra- 
cia no destruye sino que repara lo natural$!, del mismo modo 
que la fuerza de la gracia no anula sino que cura y restaura el 
vigor de la voluntad y la hace libre. 


3.9. La conciencia 


Los inteligibles puros iluminan la inteligencia especulativa 
creada, que los ve teóricamente en su universalidad, necesidad y 
eternidad. La razón, así iluminada, es la inteligencia pura. Pero 
el orden y la justicia se reflejan en la razón no sólo de modo 
especulativo y estético sino como norma que se impone con 
impulso y fuerza moral, como canon que obliga. La razón, así 
iluminada, es la conciencia o inteligencia práctica. La ilumina- 
ción de los inteligibles puros daría lugar a la pura contempla- 


77 C£. En. in ps. 57,1; 36, 673-4. 

78 Cf. 1b.74,12;,36, 954, 73,2; 36, 930. 

79 Cf£.1b.73,2; 36,930; De sp. et lstt. 13, 22; 44, 214. 
80 C£. En. ín ps. 90,2, 8; 37, 1166-8. 

81 C£. De sp. et litt. 13,22; 44, 214. 
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ción; la iluminación de la inteligencia práctica es activa y se refie- 
re a la acción moral. La razón no sólo contempla la justicia y el 
orden, sino que se siente impulsada y obligada a obrar conforme 
al orden y a la justicia: además de entender el orden, entiende 
que debe conservarlo en la vida y en la acción. La inteligencia 
práctica o conciencia entiende que los inteligibles son normas, y 
que están relacionadas con el fin y con la felicidad. En otras 
palabras, la iluminación hace que el hombre intuya la ley y la 
ame, por ser la voluntad de Dios. 

Consecuencia de la ley iluminada en la conciencia moral es 
el sentimiento de inquietud, de remordimiento o de satisfac- 
ción, que deja el incumplimiento o la observancia de la ley. Este 
sentimiento procede de lo más profundo del espíritu, porque en 
la más profundo del espíritu arraiga la ley con su fuerza de obli- 
gación: “Allí padecemos la turbación de la conciencia mala: y allí 
descansamos, cuando la conciencia es buena”*?, No puede haber 
paz en una conciencia en la que no reina el orden: la paz es fru- 
to del orden. 


4. LAS VIRTUDES CARDINALES SON EL ALMA DE LA MORAL; 
PERO EL AMOR INFORMA LAS VIRTUDES Y, POR TANTO, 
- TODA LA MORAL 


4.1. Iluminación de las virtudes cardinales. 
Número y contenido de las mismas 


La ley se hace efectiva por la iluminación de las virtudes. La 
ley natural manda guardar el orden, pero este orden no es abs- 
tracto sino concreto y circunstancial, ya que la acción y la vida 
del hombre tienen sus exigencias internas y externas, tendencias 
encontradas de cuerpo y de alma, necesidades y relaciones socia- 
les, etc. Las virtudes ponen el orden en la acción y en la vida 
compleja del hombre. 


82 En. in ps.35,5;,36, 343; cf. Ib. 33,2,8,36,312;30, 1,8; 36, 235; Conf. 1 
12, 19; 32, 670; De gen. ad litt. 12, 34,65; 34, 482; Ser. 37, 8, 10; 38, 226. 
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No es otro el sentido de la definición agustiniana de virtud: 
“La virtud no es otra cosa que la recta o perfecta razón”*; “la 
virtud es el arte de vivir bien y rectamente”*, 

En general, se puede decir que las virtudes humanas son 
participación de la virtud subsistente, como la sabiduría y la 
verdad: formando parte de la verdad iluminada por Dios en la 
inteligencia humana, están las virtudes como “reglas y luces 
inconmutables”$5, Para llevar el orden, impuesto por la ley natu- 
ral, a la acción y a la vida humanas, Dios ilumina las virtudes 
necesarias. San Agustín, en su modo habitual de expresarse, alu- 
de siempre a este origen iluminativo de las virtudes**, Las reglas 
de las virtudes están presentes interiormente a todo espíritu que 
tenga la mirada limpia y normal: “Reglas y luces de las virtu- 
des”*; y el santo hace observar que pertenecen manifiestamen- 
te a la sabiduría. 

Todas las virtudes morales se reducen a cuatro fundamenta- 
les o cardinales, que hacen posible la aplicación de la ley natural 
y del orden a la vida y a la acción: prudencia, templanza, forta- 
leza y justicia, Platón también puso cuatro virtudes: las tres pri- 
meras corresponderían a las tres almas o tres fuerzas que 
distingue en el hombre; la justicia las armonizaría a todas. Las 
cuatro virtudes agustinianas pertenecen manifiestamente a una 
misma y sola alma. 

La prudencia discierne en cada caso lo que se debe hacer o 
evitar. La templanza ayuda a refrenar los ímpetus carnales y los 
movimientos espirituales desordenados, ordenándolos entre sí y al 
fin. La fortaleza contribuye a superar las continuas dificultades 
que en la vida surgen y que obstaculizan la consecución del fin 
último? el acto principal de la fortaleza es despreciar la vida tem- 


83 Sol.16,13;32, 876. 

84 De cív. Dei IV 21;41, 128; cf. IX 4, 1; 41, 258; XXII 24, 3; 41, 789. 

85 De lib. arb. 1119, 52; 32, 1268. 

86 “Las virtudes son modificaciones del alma, que ha sido positivamente 
afectada por aquella luz que no es afectada por nada”, Sermz. 341, 6, 8; 39, 1498. 

87 Cf. De lib. arb. 11 10, 28-29; 32, 1256-7. 

88 Cf. De lib. arb. 1119, 52; 32, 1268; De div. quaest. 83, 31, 1; 40, 20; De cv. 
Det IV 20; 41, 127. 

89 C£. De lib. arb. 11 19, 52; 32, 1268; De civ. Dei XIX 4, 3-4; 41, 628-9, 
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poral por Dios”; es necesaria en esta vida”. La justicia, en cuan- 
to virtud cardinal, ordena y armoniza los actos de las otras tres vir- 
tudes que se refieren a las relaciones del hombre con el mundo, 
consigo mismo, con el resto de sus semejantes y con Dios. “¿Qué 
es la justicia, cuyo deber es dar a cada uno lo que le pertenece, de 
donde resulta que en el hombre hay cierto orden de la naturaleza, 
en la que el alma está sujeta a Dios y la carne al alma, y el alma y 
la carne a Dios? ¿No demuestra esto que todavía trabaja en la 
obra y que aún no descansa en el fin del trabajo?”. 

En sentido restringido, la justicia se refiere al orden en las 
relaciones con los semejantes; pero propiamente, en san Agustín, 
comprende el orden en general. Dios es la justicia suma y plena 
porque es la unidad, en la cual se resume el orden perfecto”; el 
hombre participa tanto más de la justicia divina, cuanto mejor y 
más perfectamente se acomode a la voluntad eterna que se iden- 
tifica y armoniza con lo querido por ella misma. 

Pero la voluntad eterna y la unidad y armonía interna de 
Dios se reflejan sobre el mundo en un orden fijado por él mis- 
mo*%. Para el hombre, la justicia consiste en acomodarse a este 
orden establecido, orden objetivo y ontológico: el cuerpo debe 
estar subordinado al alma, los sentidos a la razón, la “ratio infe- 
rior” ala “superior”, la criatura al Creador, lo temporal a lo eter- 
no, etc. Por eso, pertenece a la virtud de la justicia guardarse 
libre del apetito de las cosas mudables y entregarse a las cosas de 
Dios, amando lo más noble. Y a la virtud de la justicia pertene- 
ce el amar al Creador antes y más que a la criatura, porque una 
parte de la justicia es la religión y la piedad, que enseña a dar a 
Dios lo que lo pertenece”. 


90 Cf. De mor. Eccl. 122, 40-1; 32, 1328-9. 

91 C£ En. ín ps. 39,28; 36, 451-2. 

92 Deciv. Dei XIX 4, 4; 41, 629; cf. De div. quaest. 83,31, 1-3; 40, 20-2. 

93 C£ Ep. 120, 4,19, 33, 461. 

94 “El que desea la libertad, procure liberarse del amor de las cosas muda- 
bles; y aquel al que le gusta mandar, adhiérase como súbdito al Dios uno y único 
rey, amando a Dios más que a sí mismo. Y ésta es la justicia perfecta, por la cual 
amamos más las cosas mejores y menos las peores”, De vera rel. 48, 93; 34, 164. 

95 “Pero el hombre se hace injusto cuando ama por sí mismas las cosas que 
debe amar por otro motivo, y cuando ama por otra razón las cosas que debe amar 
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4.2. La justicia perfecta es la santidad y la ley completa, 
porque justicia equivale a orden íntegro 


San Agustín toma casi siempre la palabra justicia en sentido 
escriturístico de santidad, de perfección: quien guarda el orden 
dentro de sí mismo, con los demás hombres y con Dios, es per- 
fecto y santo. 

Explícitamente, el santo doctor define la justicia como orde- 
nadora del resto de las virtudes: une entre sí ordenadamente las 
otras tres virtudes, de modo que quien posee la justicia, posee las 
demás: “Y en la unión total y ordenación de las tres virtudes 
consiste la justicia”2, De modo que quien no posee la justicia, no 
puede poseer las otras tres virtudes: “Sin justicia no puede haber 
virtudes””. 

Así se comprende que la justicia, que es “el amor del orden 
y el orden en el amor”, sea para san Agustín el compendio de la 
ética natural y la expresión de la fe. Así se comprende que el 
auténtico justo sea el verdadero santo*, 

Naturalmente, la justicia completa y, por tanto, la santidad 
no pueden ser alcanzadas por una ética puramente natural: se 
necesita la gracia de Cristo. Ya se ha dicho anteriormente que la 
ética agustiniana se inserta en una economía sobrenatural del 
hombre caído y rescatado. La justicia no puede ser cumplida por 
ningún hombre; es un don de la gracia y de Dios: la justicia, 
“que Dios concede al hombre, de modo que el hombre es justo 
por Dios”. Nadie puede presumir de poder cumplir la justicia 
auténtica, si no es ayudado por Dios. Como en el caso de la 


por sí mismas. Y así, en cuanto de él depende, perturba en sí mismo el orden natu- 
ral, que la ley eterna manda guardar. Y el hombre se hace justo, cuando no le ape- 
tece usar las cosas sino porque fueron hechas divinamente, y le apetece gozar de 
Dios por el mismo Dios y de sí mismo y del amigo en Dios por el mismo Dios; y 
ama por Dios al amigo, quien ama el amor de Dios en el amigo”, Contra Faust. 22, 
78; 42, 450-1; cf. De cv. Deí XIX 21, 1; 41, 649. 

96 De gen. contra manich. 11 10, 14; 34, 204; cf. Ib. 1113 y 14; 34, 206-207. 

97 De lib. arb.11 18, 50; 32, 1267. 

98 C£. De civ. Deí XIX 4, 4; 41, 629. 

99 In loan. ev. 26, 1; 35, 1607. 
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libertad, la gracia no destruye la justicia sino que la completa y 
la hace posible*%, 

La justicia, en cuanto es custodio del orden, es el elemento 
esencial e indispensable para la paz'%. En cuanto ordena las 
relaciones del hombre con sus semejantes en sociedad constitu- 
ye el origen y el fundamento de la política. En la ética aristotéli- 
ca, la política entronca en la justicia por medio de la phylía; en la 
agustiniana, es la justicia, que es “el hábito del ánimo que da a 
cada cual su dignidad, conservando la utilidad común”*%, la 
que da lugar a la ciencia del gobierno y de las relaciones públi- 
cas humanas. 


4.3. El amor, alma de las virtudes, de la vida humana 
y de la moral, reduce y unifica las virtudes cardinales 


La justicia ordena las otras tres virtudes cardinales. Pero es 
el amor el que informa a todas, unificándolas en un género 
supremo. Así, la templanza es “el amor que se entrega a sí mis- 
mo al que ama [...]; la fortaleza es el amor que lo tolera todo 
por el que ama [...]; la justicia es el amor que sirve sólo al 
amado y por eso ejerce su dominio rectamente; y la prudencia, 
que es el amor que selecciona sabiamente lo que ayuda de lo 
que le estorba”!%, 

Las virtudes, así informadas y unificadas, son diferentes pero 
inseparables, de tal modo que la perfección de una supone la de 
las otras tres. Y es que el elemento que las constituye esencial- 
mente y las alimenta es uno mismo: el amor'%, 


100 Cf. In ep. loan. IV 2, 8, 35, 2010; Contra sec. Iul. resp. 1 38; 45, 1064. 

101 C£. En. in ps. 84, 12; 37, 1078. 

102 De div. quaest. 83, 31; 40, 20. 

103 De mor. Eccl. 115,25; 32, 1322. 

104 “Así, las virtudes que están en el alma humana, aunque se entiendan 
cada una de un modo diferente, no se pueden separar unas de otras, de modo que 
los que son iguales, por ejemplo, en la fortaleza, son también iguales en la pruden- 
cia, en la templanza y en la justicia. Porque si se dijera que estos son iguales en la 
fortaleza, pero uno se distingue más en la prudencia, se seguiría que la fortaleza de 
éste sería menos prudente, y ya no serían iguales en la fortaleza, puesto que la for- 
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Por eso, las virtudes son el alma de la vida moral'%; pero las 
virtudes son imposibles sin el amor. Por lo cual, el amor, que es 
la vida de las virtudes, vivifica también la moral. 


4.4, La voluntad especifica al amor y, por ende, a la moral 


El orden inteligible puro se impone necesaria y especulati- 
vamente a la inteligencia. Las verdades morales, que también 
son inteligibles pero que se relacionan con la consecución de 
un bien supremo por medio de la acción, además de imponer- 
se al entendimiento, afectan también a la voluntad: son diná- 
micas. En otras palabras, las verdades morales o, si se quiere, la 
ley natural, no son sólo de orden contemplativo sino que tienen 
que imponerse en la vida práctica del hombre, ordenándola 
hacia el bien o fin supremo. Para ello, además de la ilumina- 
ción puramente especulativa de dichas verdades o de la ley en 
la razón superior, se necesita un estímulo o impulso: además de 
conocer la verdad, el hombre debe imponerla en la acción, en 
una vida de exigencias, de relaciones, de resistencias. Este 
impulso, que no es otro que el amor, es la esencia activa y diná- 
mica de las virtudes; las cuales, como se ha repetido, no son de 
orden puramente contemplativo sino que pertenecen a la vida 
activa. 

En la vida moral se necesita una decisión, una fuerza, un 
impulso amoroso. Y esa decisión y ese amor son propios y exclu- 
sivos de la voluntad. Para vencer las dificultades, para moderar 
los apetitos, para discernir la decisión conveniente en un 
momento dado, es necesario amar y decidir. Y tales actos son 
específicos de la voluntad. Es la voluntad la que quiere el fin y la 
que decide al hombre en cada momento a realizar las acciones 
que conducen al fin. “Manda el ánimo al cuerpo, y obedece al 
instante; manda el ánimo a sí mismo, y se resiste; manda el áni- 


taleza de aquél es más prudente; y lo mismo encontrarás en las demás virtudes, si 
las examinas con la misma consideración”, De Trin. V1 4, 6; 42, 927. 
105 C£. In loan. ev. 19, 12; 35, 1549-50. 
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mo que se mueva la mano, y es tal la facilidad del movimiento 
que apenas se puede discernir entre la orden y la ejecución; y, sin 
embargo, el ánimo es espíritu, mientras la mano es cuerpo. 
Ordena el ánimo que el ánimo quiera, pues no manda a un ser 
distinto, y sin embargo, no obedece [...]. Manda, repito, que 
quiera, pues no podría mandar si no quisiera, y no es hecho lo 
que manda. Por lo tanto, no quiere del todo; no manda del todo. 
Porque en tanto manda en cuanto quiere, y en tanto no se reali- 
za lo que manda, en cuanto no quiere. Porque la voluntad orde- 
na para ser voluntad, no otra facultad distinta, sino ella 
misma”*%, 

La voluntad manda y decide en un sentido o en otro. Por 
eso, la voluntad es la raíz y la esencia de la moralidad: las virtu- 
des especifican la vida moral; el amor especifica a las virtudes; la 
voluntad especifica al amor; luego la voluntad especifica toda 
la vida moral. 

Las tres concupiscencias del hombre, soberbia, avaricia y 
lujuria, también son movimientos de la voluntad, pues no con- 
sisten sino en el amor desordenado de sí mismo, de las cosas 
materiales y del propio cuerpo. 

Del mismo modo, las pasiones fundamentales del alma, 
que constituyen la dinámica del hombre, son también actos de 
voluntad. El deseo es el movimiento de la voluntad hacia 
algún objeto ausente; la alegría o “gaudium” es la complacen- 
cia de la voluntad en un objeto bueno poseído; el miedo es el 
movimiento de la voluntad ante una cosa mala, de la que se 
retrae o aparta; la tristeza es el acto de la voluntad ante un mal 
presente”. La voluntad moraliza las concupiscencias y las 
pasiones. “Lo que interesa es saber cuál sea la voluntad del 
hombre: si es mala, realizará movimientos malos; pero si es 
recta, dichos movimientos no sólo serán inculpables sino salu- 
dables. La voluntad, efectivamente, está en todos; es más, 
todos no son sino voluntad”%, 


106 Conf. VII 9, 21; 32, 728-9; cf. VII 5, 11; 32, 753-4; VII 10, 24; 32, 760. 
107 C£. De civ. Dei XIV 6; 41, 409. 
108 Ib. XIV 6; 41, 409; cf. XIV 7,2;41,414. 
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Toda acción de la voluntad sobre las virtudes, sobre las con- 


cupiscencias y sobre las pasiones es directa. Pero también influ- : 


ye en la vida moral de un modo indirecto, dirigiendo y 
controlando el conocimiento sensible y el intelectual. Porque si 
se trata de la sensación, la voluntad puede aplicar la atención del 
sentido a un objeto u otro, o puede inhibir totalmente el sentido: 
“Y la voluntad del ánimo que aplica el sentido a la cosa sensible, 
y en dicho sentido tiene la visión [...]. Pero lo tercero es exclu- 
sivo del alma, porque es voluntad”*%, La voluntad influye, 
además, poderosamente en la fijación y conservación del objeto 
percibido en la memoria'*. No se diga nada de la posterior com- 
posición de imágenes, que depende en gran parte del esfuerzo y 
de la iniciativa de la voluntad!*!. Si del conocimiento sensible se 
pasa al intelectual, el apetito voluntario es previo al conoci- 
miento de una cosa; y, sobre todo, la razón estudia aquello que 
la voluntad desea saber!*?, 

En una palabra, las virtudes, las concupiscencias, las pasio- 
nes, el conocimiento sensible y el inteligible, dependen y son 
informados, en mayor o menor grado, por la voluntad. La volun- 
tad es el peso, la fuerza, el impulso del hombre y de su vida 
moral: “Mi amor es mi peso. Por él soy llevado a dondequiera 
que soy llevado”*”, Así, el hombre es moralmente lo que es su 
voluntad. El amor de la voluntad no es algo accidental o cir- 
cunstancial, sino esencial y substancial para la vida moral. El 
hombre sin amor es muerto para la vida moral. Por eso, la cues- 
tión fundamental no es si hay que amar, sino qué es lo que hay 
que amar. “Amad, pero mirad qué es lo que amáis”''*, 


109 De Trin. X1 2, 5; 42, 987-8. 

110 C£. De rus. VI 8, 21; 32, 1174; c£. De Trin. XT 3, 5; 42, 1039; XI 8, 11; 
42, 1044. 

111 C£. De Trin. X1 10, 17; 42, 997. 

112 “Si se quiere ardientemente y con empeño, eso se llama desear con 
ansia (studere); de lo cual se suele hablar cuando se trata de conseguir y de llegar a 
poseer ciertas doctrinas. Al parto de la mente precede ciertamente un apetito”, 1h. 
IX 12, 18; 42, 971-2. 

113 Conf. XII 9, 10; 32, 849; cf. Ep. 55, 10, 18; 33, 213; Ep. 157, 2, 9; 33, 
677; De civ. Der X1 28; 41, 342; De Trín. XV 21, 41; 42, 1089; De mus. V111,29; 32, 
1179; Ser. 159,33; 38, 869, 

114 En. in ps. 31,2, 5;, 36, 260; cf. De bono vid. 21, 26; 40, 448. 
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En resumen: los actos se especifican por el amor, y el amor 
por la dirección de la voluntad'*”; las pasiones son buenas o 
malas según la voluntad que las informa!'%; las concupiscen- 
cias, como se ha visto, son desviaciones de la voluntad y por 
ésta son corregidas o anuladas; las virtudes son amor de la 
voluntad; los objetos son buenos o malos según sean amados 
por la voluntad recta o desordenadamente!”. Luego el hom- 
bre y la vida moral son lo que es el amor y la voluntad. 
“Puesto que los diversos hombres son tales cuales son sus 
amores, no es preciso cuidar de cómo hay que vivir sino de 
qué es lo que hay que elegir para amar”!!8, 


5. ELORDEN EN EL AMOR, “DILECTIO ORDINATA”, 
CONSTITUYE LA CARIDAD. LA FÓRMULA PRÁCTICA DE LA 
“DILECTIO ORDINATA” SE PUEDE RESUMIR ASÍ: AMAR A DIOS 
POR SÍ MISMO (FRUI), Y TODAS LAS COSAS POR DIOS (UTI) 


5.1. Concepto agustiniano de caridad: “amor ordenado”. 
Variedad y vaguedad de expresiones 


Hemos dicho ya que el amor es el elemento que especifica 
toda la moral agustiniana y que la cuestión por excelencia de la 
ética no es “si hay que amar”, sino “qué y cómo hay que amar”. 
Esto supone que hay algo superior al amor, que lo especifica y lo 
informa. Es decir, el amor está sometido a una ordenación, y el 
amor ordenado conforme a una norma es lo que en san Agustín 
suele recibir el nombre de caridad. 

Es cierto que en las obras agustinianas se encuentran emplea- 
das las palabras “amor”, “dilectio” y “caritas” indistintamente y 
con significación sinónima. Pero, sin hacer fuerza a los textos, se 
podría establecer una diferenciación matizada entre las tres 


115 C£. De Trin. X1 6, 10; 42, 992. 

116 Cf. De cév. Deí XIV 8 y 9, 41, 411-2. 
117 Cf. 16. XI 8,41, 355. 

118 Ser. 96 1, 1; 38, 585. 
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expresiones. “Armor” significaría, en general, la tendencia o acti- 
vidad natural de la voluntad sin especificación moral alguna. La 
palabra, así empleada, designaría una actividad meramente psi- 
cológica o el sentimiento natural y espontáneo; correspondería al 
“éros” de la filosofía griega pagana. El término “dilectio” inclui- 
ría un sentido moral; sería el amor ordenado conforme a una ley: 
amor justo y bueno de las cosas. “El amor de las cosas que se 
deben amar se llama caridad o, mejor, dilección”*?, “Dilectio” 
implica siempre una idea de orden moral y de justicia. Algunas 
veces, “dilectio” es el amor superior, supracarnal'?, Por fin, “cari- 
tas” se referiría al amor o a la dilección que tiene por objeto las 
personas, ya sean los otros hombres, ya sea el mismo Dios. Pero 
la caridad, para que sea auténtica, ha de tender hacia Dios por sí 
mismo o a los hombres por Dios: es el orden esencial de la mis- 
ma. “Con ella nos amamos mutuamente, con ella amamos a 
Dios. Y no nos amaríamos mutuamente con dilección verdade- 
ra, si no amáramos a Dios. Pues cada cual ama al prójimo como 
a sí mismo, sí ama a Dios: ya que no se ama uno a sí mismo, si no 
ama a Dios”?!, 


5.2. La “dilectio ordinata” o caridad exige amar, 
por encima de todo, al Bien supremo, a Dios por sí mismo 


El amor del Bien supremo, como constitutivo de la felici- 
dad, es el elemento común de las filosofías helénicas anteriores 
a san Agustín, aunque no estaban de acuerdo al determinar en 
concreto el Bien supremo. El evangelio concreta cuál es ese 
Bien supremo: es el Dios personal y subsistente, el Dios de 
Abrahán, Isaac y Jacob, a quien hay que amar con toda el alma, 
con todo el corazón y con toda la mente, por sí mismo. Todos 
los demás bienes son inferiores, y es preciso amarlos con orden 


119 De div. quaest. 83, 35,2; 40, 24; cf. Ep. 157, 4, 15; 33, 739. 

120 C£, In ep. loan. VII 5; 35, 2058. 

121 In loan. ev. 87, 1,35, 1852; cf. De doct. christ. TI 10, 16; 34, 72,127, 28; 
34, 29-30; Serm. 255, 8, 9, 38, 1223. 
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y subordinación al supremo. “Llamo caridad al movimiento 
del ánimo de gozar de Dios por sí mismo, y de sí mismo y del 
prójimo por Dios”*?, 

Por eso, en el amor a Dios por sí mismo se resume la morali- 
dad y la perfección. Quien ama a Dios perfectamente, ama todas 
las cosas con rectitud y ordenadas a Dios. En este sentido, la cari- 
dad de Dios no es elemento constitutivo y condición de la vida 
moral y de la perfección, sino que es la moral misma y la perfec- 
ción. “Porque, comenzada la caridad, comienza la justicia (bon- 
dad completa); adelantada la caridad, adelanta la justicia; siendo 
grande la caridad, es grande la justicia; y llegada a la perfección la 
caridad, es perfecta la justicia”*”, De tal modo es así que san 
Agustín no duda en afirmar: “Ama y haz lo que quieras”!?*, 

Y ciertamente, si alguien amara a Dios perfectamente, 
habría conseguido la justificación total y la moralidad perfecta. 
Pero acontece que el hombre viador tiene la naturaleza infec- 
cionada por el pecado, mal inclinada por las concupiscencias y 
apetitos inferiores, y no logra amar a Dios perfectamente. En 
consecuencia, la moralidad no puede hacerse consistir en el 
perfecto amor de Dios, que nunca se da en este mundo: “Pero 
la caridad plenísima, que no admite aumento, no se da en nin- 
gún hombre, mientras vive aquí”*?, La moralidad, como cati- 
dad de Dios perfecta, sólo es una meta; en esta vida, la caridad 
es raíz y fundamento: “Porque, así como la raíz de todos los 
males es la codicia (1Tím 6, 10), así la raíz de todos los bienes 
es la caridad”, 

Identificar la moralidad y perfección con el amor a Dios por 
sí mismo, no es suprimir el resto de la moral. El amor a Dios, 
según san Agustín, contiene y consuma todas las virtudes y todos 
los preceptos, pero no suprime ni excluye tales virtudes y tales 
preceptos, sino que los perfecciona y los sublima: “El fin del pre- 
cepto es aquello por lo que se cumplen perfectamente los pre- 


122 De doct. christ. YI 10, 16; 34, 72; cf. Sersm. 21, 2; 38, 143. 
123 De nat. et grat. 70, 84; 44, 290. 

124 In ep. loan. VI 8; 35, 2033. 

125 Ep. 157, 4,15;33, 739. 

126 En. in ps. 90,1,8;,36, 261. 
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ceptos, no aquello por lo que se destruyen”*?. No es ni puede 
ser quietista la doctrina moral de san Agustín: el amor, la cari- 
dad, es esencialmente activa y generosa; la caridad de Dios se 
difunde hacia el prójimo?” 


5.3. Dios es, al mismo tiempo, objeto de la caridad 
y caridad en sí mismo 


Dios, además de ser objeto de la caridad plena y perfecta, es 
definido en la sagrada Escritura como caridad en sí mismo: 
“Dios es caridad” (1]n 4, 8)'2 . Y si Dios es caridad y la vida 
moral es caridad, Dios debe permanecer en la vida y en el alma 
del hombre, de tal modo que la caridad no es sólo medio para 
conseguir y pensar a Dios, sino que es Dios mismo poseído por 
el hombre, por lo menos inicialmente: “Y quien permanece en la 
caridad, permanece en Dios y Dios en él (1]n 4, 16)”, 

De todos modos, puede afirmarse con propiedad que la 
moral agustiniana es la moral de la caridad. 


5.4, ¿Puede llamarse estrictamente caridad al movimiento 
del hombre hacia Dios, sumo bien y objeto de la felicidad? 


Si la caridad perfecta es el movimiento de la voluntad hacia 
Dios en sí mismo, ¿es caridad la tendencia del hombre hacia 
Dios como objeto constitutivo de la felicidad? La respuesta 
agustiniana es terminante. La voluntad no desea el sumo Bien en 
orden a la propia felicidad, lo cual convertiría el eudemonismo 


127 En. ínps.31,2,5;,36, 261. 

128 “Ciertamente aquí me quieres recomendar la fe sin obras; pero la obra 
de la fe es el amor; este amor no puede estar ocioso, de modo que no obre nada 
malo y que obre el bien todo lo que pueda”, 1h. 31, 2, 6, 36, 261-2; Ib. 121, 1; 37, 
1618-9. 

129 C£. Serm. 21,2; 38, 143; Ib. 156, 5; 38, 852. 

130 Cf. Ib. 156, 5, 5,38, 852-3; Ib. 163, 1, 1; 38, 889-90; Ib. 33, 8, 8; 38, 158- 
9; Ib, 158, 9, 9; 38, 867; De Trin. XV 19, 37; 42, 1086. 
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en hedonismo y a Dios en bien útil y secundario. El hombre, por 
la caridad, desea y ama a Dios por sí mismo y a ese amor se 
subordina todo, aun la propia felicidad. Lo que acontece es que 
Dios, amado en sí mismo y por sí mismo, hace la felicidad plena 
de la voluntad. Al amar el hombre a Dios en sí mismo, no 
renuncia a su perfección sino que la alcanza con ese acto abso- 
luto. “Cuando el modo allí consiste en amar sin modo”**, Amar 
a Dios “sin modo”, sin límites ni reservas, sin condiciones ni 
subordinaciones, es el acto plenísimo de la voluntad humana en 
el que halla su definitiva perfección con satisfacción completa y 
placer infinito: la plena felicidad. 

La caridad completa, que consiste en entregarse todo a Dios, 
no es renuncia ni consunción de la propia personalidad, sino la 
plenitud de la misma. “¿Por qué tener miedo de darte para no 
anularte? Si no te das, es cuando te pierdes”, “En primer 
lugar, amar a Dios gratuitamente; porque la piedad consiste en 
esto: no poner fuera de él un estipendio, que se espera de él. 
Porque no hay nada mejor que él [...]. Si te alegras cuando da la 
tierra, cuánto más debes alegrarte cuando se te da él mismo, que 
hizo el cielo y la tierra?”!%, “En esto consiste amar gratuita- 
mente a Dios, en esperar a Dios de Dios, en darse prisa a llenarse 
de Dios, en saciarse de Dios mismo”W*, Darse todo, vaciarse, 
equivale a llenarse, a saciarse. Amar a Dios con toda el alma, con 
todo el corazón y con toda la mente, “es la vida eterna”1, 


5.5. Fórmula agustiniana de la “dilectio perfecta”: 
Frui et uti” 


Fundándose en la distinción ciceroniana de “bien honesto” 
y “bien útil”, san Agustín distingue dos formas de amar, que 
resumen la esencia de la “dilección ordenada”: “frui et uti”. 


131 Ep. 109,2;33, 419. 

132 Serm. 34, 4,7;,38, 212. 

133 1b.91,33; 38, 568. 

134 1b.334,3;38, 1469. 

135 Cf. De div. quaest. 83,35, 2; 40, 24-5. 
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Según los estoicos, el bien honesto es la virtud que, en último 
término, es para ellos el “summum bonum”; los demás valores o 
bienes son medios para conseguir la virtud: “bienes útiles”. 
Amar una cosa, descansando en ella, gozándola, es “fruz”; desear- 
la en orden a otra, es “uti”. La voluntad “fruitur”, goza de un 
objeto que es amado por sí mismo; en cambio, “ut¿tur”, usa de 
algo que se subordina a un amor superior. “Porque gozar es 
estar unido con amor a una cosa por ella misma. En cambio, 
usar es ordenar una cosa útil como medio de conseguir algo que 
se ama, si ello es digno de ser amado”%, 

Ahora bien, en la moral agustiniana ni siquiera la virtud 
puede llamarse estrictamente “bien honesto”. Sólo Dios es fin 
absoluto y puede ser amado por sí mismo: sólo de Dios se pue- 
de gozar, “fruz”. De todos los demás bienes creados, materiales 
y espirituales, se puede usar, “tz”, subordinándolos al fin abso- 
luto; porque, aunque a veces se consideren como fines, no son 
sino medios, fines inmediatos, en orden al último fin o “sumo 
bien”. “Existen, pues, unas cosas para ser gozadas, otras para 
ser usadas, otras que pueden ser gozadas y usadas. Las cosas 
gozadas nos hacen felices. Las que son usadas nos ayudan en 
nuestra tendencia hacia la felicidad [...]. Cuando nosotros, que 
gozamos de unas y usamos de otras, situados entre ambas, nos 
empeñamos en gozar de las que sólo se puede usar, queda 
impedida nuestra tendencia y, a veces, desviada...”**”, El amor 
a los demás hombres, hechos a imagen de Dios, y el amor de sí 
mismo, también son amores útiles: amar con amor honesto 
cualquiera cosa creada, equivaldría a adorar ídolos'*, Cuando 
se ama al prójimo y a uno mismo “en el Señor”, hay delectación; 
pero esta delectación proviene y se justifica por el mismo amor 
de Dios: “En el Señor”, 

En el orden elemental de la caridad podríamos poner esta 
escala: amar a Dios por sí mismo, y todas las cosas por Dios. 


136 De doct. cbrist. 14, 4; 34, 20. 

137 15.13,3; 34,20. 

138 C£.1b.122,20;34,26,131,34; 34, 52. 
139 Cf£ 15.133,37; 34,33. 
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La moral y la virtud suprema, la caridad, es el orden en el 
amor!**%. Pero hay un doble orden: orden de las cosas amadas y 
orden del sujeto que ama. Ambos órdenes están implicados en la 
caridad perfecta. 


5.6. Orden objetivo en las cosas amadas o “bienes útiles” 


Comenzando por abajo, los bienes útiles ínfimos son los 
bienes o cosas exteriores y materiales, riquezas, alimentos, etc. 
Son bienes porque son criaturas de Dios; pero son ínfimos, por- 
que se destinan a la vida vegetativa del hombre; por eso, son 
deseables por el alma concupiscible, por el vientre. El orden de 
la caridad exige que sean deseados y utilizados en vista de la vida 
espiritual'*!, A la categoría de bienes materiales pertenecen tam- 
bién los seres vivientes no racionales, de los que el hombre pue- 
de usar para su servicio y sustento. 

Sobre los bienes materiales están los seres racionales distin- 
tos del propio yo: el prójimo. Los hombres participan en grado 
más alto de Dios, pues son imágenes de la santísima Trinidad, 
especialmente en su alma y en su libertad. Por eso, deben ser 
amados con un amor superior al de las cosas materiales. Pero 
son también criaturas y, por tanto, no pueden ser objeto de amor 
honesto, “frut”: es preciso subordinar su amor al de Dios. Entre 
los hombres, han de ser preferidos en el amor aquellas personas 
que están más unidas al que ama por lazos de parentesco, de 
amistad, de obligaciones, etc. También la gravedad de las nece- 
sidades impone un orden de prioridad. En general, el prójimo 
debe ser amado con el mismo amor con que nos amamos a nos- 
otros mismos, porque todos los hombres somos iguales delante 
de Dios; pero nosotros mismos somos el prójimo más cercano y 
obligado!?. 


140 Cf. De cív. Dei XV 22; 41, 467-8. 
141 Cf. Serm. 50, 5,7; 38, 329. 
142 Cf. De doct. christ. 127, 28; 34, 29; 128, 29; 34,30. 
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Así pues, como el prójimo más cercano y el pariente más 
próximo es uno mismo, el hombre se amará a sí mismo antes y 
más que a los demás. Pero también, en el propio hombre, exis- 
te un orden objetivo de prioridad. La que más vale en el hombre 
es sin duda el alma, porque es imagen de Dios; dentro del alma, 
la libertad, que es la potencia que sujeta y domina todo lo 
demás. El alma, aunque está manchada por el pecado, es supe- 
rior a toda la creación material!*. El cuerpo y las cosas materia- 
les serían “el bien mínimo”; este “bien mínimo” debe ser 
controlado y estar al servicio de la libertad, que es “el bien 
medio”; la libertad tampoco es el bien más noble en el alma, 
puesto que debe ordenarse y ponerse al servicio de la virtud, la 
cual es “el gran bien” moral, por encima del cual sólo está Dios, 
la felicidad o “sumo bien”!*, La virtud es superior a la libertad, 
porque de aquélla nadie puede usar mal, mientras que de la 
libertad se puede abusar'*, En general, dentro del propio hom- 
bre, el cuerpo y las cosas pertenecientes al cuerpo han de estar 
ordenadas al alma!*. De la misma manera, cuando se trata del 
amor al prójimo, el alma ha de ser preferida al cuerpo: se debe 
amar siempre el cuerpo del prójimo en orden al bien de su alma, 
y su alma para Dios. 


5.1. Orden subjetivo del amor 
o de las tendencias del hombre 


Al triple orden elemental objetivo de realidades amables 
(criaturas materiales, seres racionales y Dios) corresponde en el 
sujeto que ama otra terna de tendencias subordinadas, que se 
fundan en la antropología platónica de las tres almas, profunda- 
mente corregida por san Agustín en sentido cristiano. 


143 Cf. De lib. arb. MI 5, 12; 32, 1276; De immn. an. 13,20 al 15, 24; 32, 1031- 
3, Aunque desde otro punto de vista, también es cierto que el alma humana que se 
deja esclavizar de los instintos es inferior moralmente a la de los brutos; cf. De lib. 
arb. 19 19; 32, 1232,115,33;, 32, 1239. 

144 C£ Ib, 1119, 53; 32, 1276. 

145 Cf. Ib. 1118, 50; 32, 1267. 

146 De doct. cbrist. 122,21; 34, 26. 
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El alma humana, una en sí misma, despliega su actividad en 
tres planos escalonados: tiene actividad vegetativa o reproducti- 
va, que recuerda al alma concupiscible platónica; tiene afectos 
humanos y espirituales hacia las cosas creadas, seres racionales, 
y este plano de tendencias correspondería de algún modo al 
alma irascible; por último, conoce y ama las ideas puras y a Dios, 
y esta parte superior tendría cierto paralelismo con el alma inte- 
ligible de Platón. Pues bien, estas tres tendencias anímicas deben 
estar subordinadas entre sí, de modo que la vida vegetativa sir- 
va a la espiritual afectiva, y ésta a la inteligible o contemplativa. 
En cada uno de estos tres planos obraría de un modo especial 
una de las tres virtudes cardinales: templanza, fortaleza y sabi- 
duría o prudencia; y la armonía de las tres sería incumbencia de 
la justicia. 


5.8. El orden natural objetivo y subjetivo del amor 
está reflejado en el mandamiento evangélico: 
“Amarás a Dios con toda tu alma, 
con todo tu corazón y con toda tu mente” 


“Con toda tu alma” quiere decir que hay que amar, en pri- 
mer lugar, con la actividad ínfima del compuesto, o sea con la 
animación vegetativa y reproductiva; “con todo tu corazón” sig- 
nifica que hay que amar también con la parte sensible y afectiva; 
“con toda tu mente” es sinónimo de “con el alma contemplati- 
va”. “Porque el amor es un apetito (del alma contemplativa): 
pero comprobamos que también las otras partes del ánimo tie- 
nen su apetito, el cual, si está de acuerdo con la mente y con la 
razón, dejará libre a la mente, en paz y tranquilidad completas, 
para contemplar las cosas eternas. Así pues, el ánimo debe amar 
con estas tres partes suyas esta realidad tan grande que sólo la 


mente puede conocer”?*, 


147 De div. quaest. 83, 35, 2; 40, 24; cf. De mor. Eccl. 18, 13; 32, 1316; De 
doct. cbrist. 122,21; 34, 26-7. 
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Y ese doble orden, subjetivo y objetivo, es el que constitu- 
ye la “dilección ordenada”, la caridad perfecta y la moral com- 
pleta. En él se resumen las virtudes y por tanto, toda la moral 
agustiniana. 


5.9. La “dilección ordenada”, o caridad, asegura el ejercicio 
y la plenitud de la libertad humana 


Según el concepto agustiniano de libertad, ésta no consiste 
en la posibilidad empírica de elegir una cosa u opción con pre- 
ferencia a otra, sino en el dominio de la voluntad, la cual hace lo 
que quiere. 

Hacer lo que se quiere es dominar, y el dominio es la actua- 
ción esencial de la libertad y la antítesis de la esclavitud. Libre es 
lo contrario de esclavo. Según esto, el hombre es libre cuando 
hace lo que quiere: pero el objeto específico y formal del querer, 
de la voluntad, es el bien. La voluntad, según eso, será libre 
cuando quiere el bien, porque sólo entonces hace lo que quiere; 
cuando el hombre apetece un mal, la voluntad no está haciendo 
lo que quiere; no es señora sino esclava de algún apetito. 
Subordinada y dominada por alguna tendencia natural inferior, 
la voluntad no es libre. La razón y la voluntad, sometidas a las 
partes bajas del alma, se hacen esclavas. 

Se sigue de esto que la voluntad sólo es auténticamente libre, 
cuando se atiene a la escala de los valores, al orden objetivo y 
subjetivo de los bienes y de las tendencias con la “dilección 
ordenada” o caridad. Como el hombre que domestica a las fie- 
ras, es porque las domina y les es en algo superior, así el hombre 
libre es el que domestica y domina todas las tendencias inferio- 
res y las subordina a la mente contemplativa!*, El hombre que 
desea cosas malas, no domina, sino que se sujeta a ellas. La vir- 
tud perfecta, la caridad, consigue la realización plena del espíri- 
tu, de la libertad perfecta. 


148 De lib. arb.19, 19,32, 1231-2;115, 33; 32, 1239. 
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Y si el orden no se realiza con libertad, Dios tendrá que res- 
taurarlo con penas temporales o con la pena eterna. “Dejaos 
llevar, pero corred también vosotros: dejaos llevar, pero esfor- 
zaos en seguir”*%, En este sentido, la significación bíblica de la 
frase “la caridad os hará libres”, tiene una correspondencia exac- 
ta en filosofía!”, 


5.10. La concupiscencia, introducida por el pecado, 
es elemento de desequilibrio. La libertad debe ser asistida 
por la gracia para conservar el orden en el amor 


El estoicismo naturalístico, que cree poder alcanzar en la 
vida el orden pleno de la naturaleza mediante el ejercicio de las 
facultades racionales, es superado por san Agustín con la doc- 
trina cristiana de la gracia: las facultades naturales del hombre, 
heridas por el pecado, necesitan la acción terapéutica de la gra- 
cia de Cristo para contrarrestar la influencia de la concupiscen- 
cia desordenada. En primer lugar, el crecimiento y la mengua en 
la vida espiritual y moral depende de la voluntad: “Si quiere, 
progresa; si quiere, va hacia atrás”!*!. Pero la acción voluntaria es 
ineficaz, si no es ayudada por la gracia: “Y consigue tanto cuan- 
ta es la ayuda de la gracia”!%, 

El hombre pagano vivía en el pecado, sin ley ni gracia, 
siguiendo su concupiscencia que lo retenía dentro del pecado. 
La concupiscencia ponía delante con mucha claridad los bienes 
materiales y visibles, oscureciendo los invisibles y eternos. El 
hombre de la ley sigue en el pecado, con más responsabilidad, 
pues conoce la ley y la prohibición, pero sin gracia que le ayuda 
a superar la concupiscencia. El hombre cristiano tiene ley y con- 
cupiscencia, pero la gracia de Cristo restaura su voluntad, sin 
anularla, para vencer la concupiscencia, sin desarraigarla: la gra- 
cia opera renovando el conocimiento y el deseo de las realidades 


149 Ser. 156, 12, 13; 38, 857. 
150 Cf. 15. 53,10, 11; 38, 369. 

151 Inep. loan. 111 1; 35, 1998. 
152 De Trin. XIV 17, 23; 42, 1054. 
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inteligibles y superiores, hacia las cuales se vuelve la voluntad; 
así, sin anular, sino curando, restaura la libertad. El hombre 
cristiano, en su vida personal, suele pasar por estos tres estados 
que ha recorrido la humanidad: pecado inconsciente, pecado sin 
gracia y vida de gracia!%, 

Se comprende así que la vida moral cristiana sea un comba- 
te en que la voluntad, ayudada por la gracia, lucha contra las ten- 
dencias inferiores, potenciadas por la concupiscencia, para 
establecer en la vida el orden de la virtud y de la caridad. Y de 
este orden establecido resulta la paz inicial en este mundo que, 
a su vez, prepara la quietud definitiva y eterna del otro*%*, Sólo 
después de la resurrección, el alma dejará de estar sujeta al peca- 
do y a la concupiscencia, dando lugar a un orden y una caridad 
perfectos y definitivos!%, 


5.11. Paralelismo entre las fases de la vida natural 
y de la sobrenatural 


La vida natural recorre sucesivamente distintas fases: naci- 
miento, infancia, adolescencia, juventud, madurez o vida adulta, 
vejez y muerte. En esa vida natural, se puede alcanzar cierta feli- 
cidad también natural, con un orden en una sociedad recta- 
mente organizada y gobernada!%, En la vida sobrenatural de la 
gracia también se da una sucesión de fases correspondientes. Se 
nace a la gracia por el bautismo; se crece por el esfuerzo espiri- 
tual, cuando el cristiano vive todavía de la fe y autoridad, que 
luego son confirmadas por la razón y por la filosofía; hay una 
adolescencia, en la que el hombre se adhiere al cumplimiento de 
la ley por amor, no por temor; viene después la juventud, cuan- 
do se ha adquirido la fortaleza suficiente para resistir y superar 
victoriosamente, por la gracia, los ataques de la concupiscencia; 


153 C£. De div. quaest. 83, 66, 1-6; 40, 60-6. 
154 Cf. De agone cbrist., caps. 1-12; 40, 289-99. 
155 Cf. De div. quaest. 83, 66, 7, 40, 66. 

156 C£. De vera rel. 26, 48; 34, 143. 
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en la madurez o vida adulta, el hombre se dedica decididamen- 
te a la sabiduría; a la edad madura sigue la vejez, libre ya de la 
sujeción al mundo material y al cuerpo; y, por fin, llega la muer- 
te, que se identifica con la vida eterna y que consiste en la con- 
templación de Dios, de la cual resulta la felicidad'”. 


157 Cf.1b.26,49; 34, 143. 


CAPÍTULO III 


Política y sociología 


1. PRINCIPIOS FUNDAMENTALES 


1.1. La sociedad de seres racionales libres es natural. 
La esencia y el alma de la sociedad es el amor común 


Según san Agustín, de acuerdo con Cicerón y Séneca y con 
todos los Padres antiguos, el hombre es un ser naturalmente 
social. El hombre solitario es un mito: no podría desenvolver su 
vida desde las formas inferiores hasta las más elevadas, si no es 
en unión con otros hombres. “Cada hombre es una parte del 
género humano, y la naturaleza humana es una realidad social”!, 

Es un hecho empírico que el hombre tiene tendencia natu- 
ral a unirse con otros hombres y necesita la ayuda de los demás 
para conseguir sus fines y para satisfacer sus necesidades ele- 
mentales. Pero no está ahí la raíz de la sociabilidad humana sino 
en algo anterior y más profundo, en la unidad de sangre y de 
raza, en la fraternidad real de los hombres, que tiene su origen 
en Dios. Dios, en efecto, según san Agustín, quiso que todos los 
hombres formasen una sola familia con unidad de origen y de 
sangre; por eso, formó un solo hombre, del cual procedieran 
todos los demás. Para significar la hondura de esa unidad y 
para hacerla más fuerte, ni siquiera creó a la mujer indepen- 
dientemente, sino que la formó de una costilla del varón. “Nada 


1 De bono coniug. 1, 1; 40, 373; cf. De civ. Dei XIX 12, 2:41, 638-9. 
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hay tan inclinado a la discordia por el pecado y tan social por 
naturaleza que el género humano [...]. Al cual Dios determinó 
crearlo uno, para que de él se propagara la multitud, y así con 
esta advertencia se conservara la unidad concorde en la multi- 
plicidad. Y el hecho de que la mujer fuera hecha para él de su 
propio costado, indica manifiestamente cuán cara debe ser la 
unión de marido y de mujer”. 

La sociedad del hombre es distinta y superior a la de los 
animales. Los hombres son racionales y libres, y la sociedad 
humana consecuentemente también es racional y libre: “La 
agrupación de la multitud racional”; los irracionales, en cambio, 
se juntan guiados por la ley del instinto ciego. En ese sentido, la 
sociedad humana puede llamarse convencional, ya que el hom- 
bre conoce y acepta libremente el fin, la ley y la obediencia. 
“Hay un general acuerdo de la sociedad humana de obedecer a 
los que la rigen”*, Se entiende que el compromiso libre no tiene 
aquí el alcance de las sociedades comerciales o de otras que no 
son necesarias sino de utilidad. 

La sociedad de seres racionales y libres no es mera coexis- 
tencia o proximidad geográfica. Los hombres necesitan, además 
del número y proximidad, un vínculo de unión que los consti- 
tuya en sociedad: “Una multitud de hombres agrupada por 
algún vínculo de sociedad”?. Los elementos de esta unión con- 
corde son los individuos, seres racionales: “Como los elementos 
y semillas de las ciudades”*. Dichos elementos, unidos con cier- 
to vínculo, forman la familia, que es la primera célula organiza- 
da social. De la unión de las familias organizadas por un vínculo 
superior, resulta la ciudad, “cívitas”. La unión de ciudades forma 
el reino que se extiende y comprende todo el orbe”. 


2 Decív. Deí X11 27; 41, 376; cf. XIV 1; 41, 403; De bono coniug. 1, 1; 40, 
373, a 

3 De civ. Dei XIX 24; 41, 655. 

4 Conf.1IL 8, 15; 32,690. 

5 Decív. Dei XV 8, 2; 41, 447; cf. Ep. 138,2, 10; 33,529. 

6 En. ín ps.9,8,36, 121. 

7 “La unión del varón y de la mujer, en lo que respecta al género de los mor- 


tales, es un semillero de la ciudad”, De cív. Dei XV 16, 3; 41, 459; cf. IV 3; 41, 114. 
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Pero el vínculo específico de la sociedad humana, es decir, lo 
que informa a la multitud de seres racionales y la convierte en 
“ciudad”, aquello que impulsa a los individuos a juntarse con 
otros individuos y a las familias con otras familias, es el amor 
común. El amor común es lo que forma la concordia de volun- 
tades, que es la esencia y el alma de la sociedad de seres racio- 
nales libres. 

Nada que no sea voluntad o inteligencia puede unirse pro- 
piamente; las cosas materiales forman agrupaciones gregarias, 
numéricas. La agrupación de cosas materiales más compacta es 
la de un cuerpo animado por un alma, a costa de anular las par- 
tes como tales partes. Sólo los seres racionales pueden unirse y 
asociarse, porque tienen inteligencia y voluntad; y se unen enten- 
diendo la misma verdad o deseando y amando el mismo bien o 
bien común. “Si se dice que pueblo es el conjunto de una mul- 
titud racional, asociado en comunión concorde de las cosas que 
ama; evidentemente, para saber qué clase de pueblo es, no hace 
falta sino mirar las cosas que ama”*, Por eso, las dos ciudades se 
estructuran sobre los dos amores fundamentales: “Dos amores 
constituyen a estas dos ciudades”. 

Propiamente, los elementos de la sociedad no son los cuer- 
pos sino las voluntades, que son las que son capaces de ser uni- 
das por el amor de un mismo bien común. Como más adelante 
se dirá, lo que une las voluntades en un mismo amor común es 
la paz (cf. apartado 2.4. de este mismo capítulo). 


1.2. Ley: autoridad y obediencia 


Lo que impulsa a unirse a los hombres en sociedad es el 
amor común. Pero teniendo en cuenta que cada hombre tiene su 
voluntad propia, que no siempre coincide en la elección y en las 
circunstancias con la voluntad de los demás, la sociedad de seres 
racionales libres, después del pecado, no es posible sin una ley. 


8 De civ. Deí XIX 24; 41, 655; cf. XIV 1; 41, 403. 
9 En. ín ps. 64,2;36, 773. 
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Pero la ley implica una autoridad que la impone y una obedien- 
cia que la acata. La ley, la autoridad y la obediencia hacen posi- 
ble y realizan la concordia de voluntades distintas en una 
sociedad concreta o histórica, porque ponen orden externo en 
los elementos dispares y así consiguen la paz. 

Por eso, como la paz del cuerpo es la ordenada composición 
de todas sus partes y miembros; como la paz del alma es la armo- 
nía ordenada del conocimiento y de la acción, “la paz de la ciu- 
dad consiste en la armonía de mandar y de obedecer los 
ciudadanos”*, La ley, libremente aceptada por todos los seres 
líbres racionales reunidos en sociedad, de los cuales unos deben 
representar la parte de la autoridad responsable de hacerla efec- 
tiva, y otros la parte de la obediencia, es imprescindible para que 
en la colectividad haya orden y justicia. Y así, la justicia, como 
ordenadora general, vuelve con fuerza especial en la sociología 
agustiniana. “Allí donde no se da esta justicia, no puede subsis- 
tir el conjunto de hombres unidos por la aceptación común de la 
ley y por la comunión de la utilidad”'", 

La sociedad humana ideal o perfecta es la ciudad de Dios, en 
la que sólo se sacrifica al Ser supremo, que manda a todos y 
todos obedecen, con subordinación de cuerpo a alma, de apeti- 
tos a la razón, en orden perfecto, en virtud de la fe y de la “dilec- 
ción ordenada”. 

A medida que va faltando la justicia, cuya suprema expre- 
sión es el amor a Dios y al prójimo, la sociedad auténtica va 
perdiendo su razón de ser hasta la descomposición total. Los 
reinos y los imperios sin justicia son grandes bandas de ladrones 
y grandes latrocinios de intereses particulares. “Si desaparece la 
justicia, qué son los reinos sino grandes latrocinios?”*?. 

Pero tan esencial es la justicia a la sociedad que hasta para las 
cuadrillas de ladrones se exige una ley, una autoridad, una obe- 
diencia: una justicia”, 


10 De civ. Deí XIX 13, 1; 41, 640. 
11 16. XIX 23,5;41,655. 

12 165.1V 4;41, 115. 

13 Cf£.1b.IV 4,41, 115. 
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Sólo en el estado de inocencia hubiera sido innecesaria la ley, 
así como la autoridad y la obediencia, porque la paz y la justicia 
habrían sido naturales o imperturbables. Cada hombre habría 
sido dueño del mundo, pero sin menoscabo de los intereses de 
los demás, con igualdad absoluta y efectiva. El pecado y la con- 
cupiscencia introdujeron en la humanidad el desequilibrio, la 
inestabilidad en la paz, la desigualdad, la injusticia y la necesidad 
de la ley, de la autoridad y de la obediencia. En el'estado de ino- 
cencia, ningún hombre habría dominado sobre los demás, por- 
que todos habrían sido perfectamente iguales en el señorío del 
mundo: “El origen de la esclavitud es el pecado”**, 


1.3. El origen de toda potestad legítima es Dios: 
el hombre sólo puede usarla como un deber delegado. 
La sacralidad de la autoridad no implica forma concreta 
alguna de gobierno 


“Porque así como es autor de todas las naturalezas, así es 
dador de todas las potestades, no de las voluntades”'*. De las 
voluntades son responsables los hombres. “No hay potestad 
alguna sino de Dios (Ro 13, 1), ya sea ordenando, ya sea per- 
mitiendo”**, 

Por eso, el orden político y social, aunque es natural, no es 
naturalista como en el paganismo, sino providencialista. El que, 
en una sociedad natural y legítimamente constituida, desobede- 
ce a la autoridad, no desobedece al tirano sino a Dios. La rebe- 
lión contra la autoridad es, sencillamente, un sacrilegio. En estos 
principios nacieron la teoría y la práctica cristianas de obedien- 
cia pasiva ante el tirano. Y es que tanto la autoridad como la ser- 
vidumbre se rigen por las leyes de la providencia divina. “De 
ningún modo podemos creer que Dios quiso que los reinos de 


14 Ib. XIX 15; 41, 643. 
15 1b.V9,4;41, 151. 
16 Contra Faust. 22, 75; 42, 448. 
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los hombres y sus dominios y esclavitudes fuesen ajenos a las 
leyes de su providencia””. 

Dios da los reinos o los imperios, indistintamente, a los bue- 
nos o a los malos: pero en todo caso dependen de la providencia 
divina. Los reinos y la autoridad en manos de los malos son, 
muchas veces, instrumentos de castigo divino contra pecados 
sociales o colectivos. “El mismo Dios que es autor y dador de la 
felicidad [...], entrega los reinos terrenos tanto a los buenos 
como a los malos. Y esto no lo hace sin razón [...]; sino en vir- 
tud de una ordenación de las cosas y de los tiempos oculta para 
nosotros, pero clarísima para él. Pero la felicidad no se la da sino 
a los buenos”**, La autoridad de los emperadores es el medio de 
que se vale la Providencia para distribuir los derechos al género 
humano””. 

Síguese de todo esto que la autoridad, “el oficio o deber de 
mandar”, como la obediencia, no es una prerrogativa, sino un 
sagrado deber: emperador y súbdito son instrumentos de la ley 
y de la autoridad de Dios. La autoridad es algo que Dios ha 
puesto en manos del emperador para servir a los súbditos. “No 
mandan por la ambición de dominar sino por la obligación de 
servir; no por la soberbia de predominio sino por la misericordia 
de mirar por (los súbditos)”?. Si el emperador pretendiera 
dominar como señor absoluto de los súbditos, se atribuiría a sí 
mismo como propio el derecho de superioridad, cayendo en el 
peor pecado, que es la concupiscencia de la soberbia. Porque la 
autoridad no es suya sino de Dios, el emperador no es un supe- 
rior sino un servidor en nombre de Dios. 

Pero el hecho de que la autoridad dependa directamente 
de Dios no condiciona en modo alguno la forma concreta de 
gobierno en los imperios o en la ciudad. La autoridad se regula 
por la ley positiva, y ésta puede y debe acomodarse a las cir- 
cunstancias cambiantes. Lo único que no cambia es la ley eterna 


17 De civ. Der V 11; 41, 154. 

18 1b.1V 33; 41, 139. 

19 C£. In loan. ev. 6, 25, 35, 1437. 
20 De civ. Der XIX 14; 41, 643. 
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y el origen divino de la autoridad, cualquiera que sea el modo de 
encarnarse en un gobierno determinado. Si el pueblo es culto, 
maduro y discreto, es bueno que él mismo se dé las leyes y los 
gobernantes; pero si degenera y se corrompe, sería conveniente 
y necesario que se impusiera el prestigio y el poder de unos 
cuantos nobles o de uno solo, para poner orden y salvaguardar 
el bien común de la ciudad”. 

Lo principal es que haya justicia y orden y que los que man- 
dan no obliguen a los súbditos a hacer cosas impías e injustas”, 
Lo que hace justos a los imperios, aun no cristianos, es la subor- 
dinación a Dios, el verdadero culto a Dios o, por lo menos, cier- 
tas virtudes naturales aunque no sean inspiradas por la 
verdadera religión”. 


2. LA SOCIEDAD EN EL ESTADO DE INOCENCIA, 
EN EL ESTADO DE PECADO Y EN EL ESTADO 
DE RESTAURACIÓN CRISTIANA 


2.1. En el estado de inocencia, la sociedad, que hubiera 
sido también natural, habría tenido como único vínculo 
el amor de Dios, constituyendo la ciudad de Dios 
en la tierra 


Tan natural es la sociedad para san Agustín que aun en esta- 
do perfecto los hombres habrían vivido unidos. Aunque sin 
mucho detalle, el santo doctor se refiere repetidas veces a la 
sociedad que hubieran formado los hombres en estado de ino- 
cencia. En todo caso, la sociedad hubiera sido también natural. 
La razón de unicidad de tronco y de familia es también válida 
para el género humano inocente. 

En estado de inocencia, la sociedad no hubiera necesitado ni 
autoridad ni leyes positivas coercitivas, porque no habría habido 
desequilibrio, ni desorden, ni desigualdad, que fueron históri- 


21 Cf. Delib. arb.16, 14; 32, 1229. 
22 C£. De civ. Der V 17, 1; 41, 160-1. 
23 C£. Ib. V 24-5; 41, 170-1; Ep. 138, 3, 16-7;, 33, 532-3. 
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camente consecuencia del pecado y de la concupiscencia: la paz 
hubiera sido natural y perfecta, como fruto natural del orden. El 
único vínculo de unión entre los hombres hubiera sido el amor 
común de Dios, como hijos iguales en la misma hermandad. “El 
amor a Dios era inalterable, lo mismo que el de los esposos entre 
sí, que vivían en sociedad leal y sincera; de este amor resultaba 
un gran gozo, sin faltar nunca el objeto amado para gozar L...]. 
Qué felices, pues, debían ser nuestros primeros padres, que no 
eran inquietados por alteración alguna de sus ánimos, ni daña- 
dos por ninguna molestia de sus cuerpos: así de feliz habría sido 
toda la sociedad humana si no hubieran hecho el mal, que trans- 
mitieron también a sus herederos, ni ninguno de su raza hubie- 
ra cometido algún delito que mereciera castigo”?*, 

La concupiscencia es la raíz de las apetencias, de las desigual- 
dades y de la guerra; pero en el paraíso no hubiera habido con- 
cupiscencia?, “Así que la sociedad de los mortales, extendida por 
todas las partes en la tierra y en las más diversas regiones, pero 
unida en cierta comunión de una sola y misma naturaleza, bus- 
cando cada cual su provecho y sus deseos, cuando lo que se ape- 
tece no es capaz de satisfacer a nadie o, por lo menos, no a todos, 
ya que no es el bien auténtico, muchas veces resulta dividida con- 
tra ella misma, y la parte más fuerte oprime a la otra parte [...]. De 
donde resultó que [...] algunos fueran dueños de reinos, mientras 
otros estuvieran sometidos a los dominadores [...1”?*. Todo esto 
no hubiera existido, “si nuestra naturaleza hubiera permanecido 
recta, tal como fue creada”?”; y la paz hubiera sido el resultado 
natural de “la unión de voluntades” en el mismo amor de Dios, 
siguiendo la ley eterna. El estado y la autoridad, para san Agustín, 
es “una pena y un remedio del pecado”. 

La sociedad hubiera sido una auténtica ciudad de Dios, for- 
mada por todos los hombres unidos en el mismo amor”, 


24 De ctv. Dei XIV 10; 41, 430-1. 

25 Cf. 1b. XIV 23,2; 41, 430-1. 

26 Ib XVI 2, 1; 41, 560. 

27 Ib XXI 23; 41, 788. 

28 “Y tal sería la vida de los santos, sin experiencia de ningún trabajo, de nin- 
gún dolor ni de muerte, como será después de estas cosas, con incorrupción de los 
cuerpos, una vez devuelta la resurrección de los muertos”, lb. XIV 10, 2; 41, 417-8. 
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2.2. En el estado de pecado, la sociedad está esencialmente 
infeccionada por la concupiscencia, cuyas consecuencias 
alcanzan a la estructura misma de la ciudad y del Estado 


El pecado original, que interesa o infecciona a la naturaleza 
humana, afecta también a la esencia misma de la sociedad. La 
sociedad sigue siendo natural; pero está dañada en su raíz y subs- 
tancia por la concupiscencia, que desencadena la lucha y el des- 
equilibrio de los apetitos, la desigualdad de los intereses, el deseo 
de dominar y de poseer con exclusión de los demás. Es decir, la 
sociedad misma se organiza sobre la concupiscencia y para servir 
a la concupiscencia. Sin la gracia de Cristo, el pecado y sus con- 
secuencias de muerte, de desigualdad, de guerra, de interés par- 
ticular, etc., dominan la vida del hombre?. 

La historia confirma a san Agustín su concepción teológi- 
ca de la sociedad pecadora. Efectivamente, los dos imperios 
principales, el asirio y el romano, alrededor de los cuales gira 
toda la historia política de la humanidad bajo el pecado, no 
tuvieron otro origen y otra razón de ser que “la utilidad terre- 
na y la concupiscencia”%, Los imperios se organizan sobre la 
rapiña, “praeda”, y se distinguen de los piratas en que están 
rodeados de magnificencia: “Con la misma codicia, pero ase- 
gurada la impunidad”?!. 

Si la sociedad se especifica “por las cosas que ama”, es evi- 
dente que el imperio romano y todos los que existieron antes de 
Cristo, fueron imperios y sociedades que se organizaron y sub- 
sistieron sobre la “res publica”, sobre los intereses materiales y 
terrenos: “Y hace consistir la concordia de los ciudadanos, de 
mandar y obedecer, en cierta armonía de voluntades humanas 
sobre las cosas prácticas pertenecientes a la vida mortal”?. 
Siempre en estas sociedades falta la verdadera justicia. 


29 Cf. Ib. X11 23, 2;41,787-8. 

30 C£. Ib. XVII 2, 1; 41, 460. 

31 1b.1V 441,115. 

32 Ib. XIX 17; 41, 645; cf. Ib. XIX 24; 41, 655. 
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Para que en una sociedad haya justicia auténtica, debe estar 
ordenada por la ley eterna. Y en la ley eterna, todos los intereses 
deben estar subordinados a lo religioso y al culto del verdadero 
Dios. Por eso, no hay ciudad justa sino la que se funda en 
Cristo”, Ahora bien, el imperio romano y todos los que antece- 
dieron a Cristo, sometieron los valores religiosos y transcenden- 
tes a los intereses privados y al bienestar económico y político. 
En este sentido, ni siquiera puede llamarse república la sociedad 
del imperio romano, ya que sometió los valores divinos a los 
humanos, y éstos a los materiales. Sólo merece el nombre de 
sociedad el pueblo que está unido en virtud de la justicia. ¿“Qué 
clase de justicia es la del hombre, que roba el hombre mismo a 
Dios, y lo somete a los demonios inmundos? ¿Es esto dar a cada 
uno lo suyo? ¿Acaso el que roba una propiedad al que la com- 
pró y la entrega al que no tiene derecho alguno sobre ella, es 
injusto, y quien quita el dominio sobre sí mismo a Dios que lo 
creó, y sirve a los espíritus malignos, es justo?”**, La divinidad 
del imperio y de la sociedad romana no fue otra que la utilidad 
pública material”. Y faltando la verdadera justicia, “¿qué son los 
imperios sino grandes latrocinios?”, 

Y sin justicia, que es esencialmente orden, no puede haber 
paz: la paz es consecuencia y fruto natural del orden y de la jus- 
ticia?”, Los estados creados antes de Cristo procuraron la paz, 
pero no por motivos eternos sino temporales; esta paz no es 
verdadera ni permanente, porque se funda en el derecho de la 
fuerza y en la prepotencia”, 


33 Cf.Ib.1121,4,41,69. 

34 1b, XIX 21,1; 41, 649; cf. XIX 24; 41, 656; En. in ps.2, 9,36, 72. 
35  C£. De civ. Dei 11 20; 41, 65-6. 

36 Ib.1V 4,41, 115. 

37 C£. En. in ps. 84, 12,37, 1078. 

38 Cf. De civ. Dei XV 4; 41, 440-1. 
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2.3. La sociedad del hombre en estado de pecado, 
especialmente el imperio romano, aunque no realiza 
estrictamente el concepto jurídico de “civitas” 

o de Estado, tuvo cierta concordia y cierta justicia 


En el imperio romano, así como en todos los otros, grandes 
o pequeños, que se desarrollaron en la antigijedad pagana, había 
sociedad o “civitas”, ya que había “multitud racional, unidad en 
comunión concorde”??. Fruto de esa concordia fue el orden 
exterior, la prosperidad material y cierta justicia o moralidad. Y 
es que cierta moralidad o justicia es esencial y necesaria a toda 
asociación“. Aunque sea por motivos bastardos, hace falta cier- 
ta justicia, cierta moralidad y cierta paz*. 

Esa justicia terrena fue reconocida y premiada por el mismo 
Dios; como no era una virtud auténtica, porque se fundaba en 
motivos meramente humanos y egoístas, el premio también fue 
terreno y temporal: “Si no les hubiera otorgado esta gloria terre- 
na de imperio famosísimo, no habrían tenido su debido premio 
sus habilidades, es decir, las virtudes por las que se esforzaban en 
llegar a tan grande gloria [...]. No tienen por qué quejarse de la 
injusticia de Dios supremo y verdadero: recibieron su premio”*, 

Al mismo tiempo, los imperios fundados sobre la concupis- 
cencia y el pecado, cuyo esplendor se levantó sobre los sacrifi- 
cios terrenos de los ciudadanos, fueron ejemplos providenciales 
para los cristianos”, 


39 Ib. XIX 24; 41, 655. 

40 Cf. Ib. 1118, 1; 41, 62-3; 1b. TV 4; 41, 115. 
41 Cf Ib. XIX 13, 1; 41, 640-1. 

42 Ib.V 15,41, 160; cf. Ib. V 14; 41, 159. 

43 Cf. Ib. V 16; 41, 160. 
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2.4. En el estado de gracia o de regeneración, el “amor común”, 
que une a los seres racionales en sociedad es la paz. 
Pero la paz, para que sea un auténtico bien común, 
debe subordinarse al fin transcendente y eterno 


El pecado engendra la concupiscencia, y la concupiscencia 
es madre de todos los apetitos desordenados, especialmente del 
egoísmo. El desorden de los apetitos y del egoísmo da origen al 
desequilibrio del hombre individual en sí mismo, y a la guerra de 
los hombres entre sí. Según san Agustín, dados los apetitos 
encontrados de los hombres pecadores, la guerra es el estado 
natural. 

La gracia de Cristo ayuda a luchar contra la concupiscencia, 
pero no la anula ni destruye; muchas veces la concupiscencia 
sale triunfante, a causa del mal uso de la libertad. Por eso, el 
hombre necesita unirse en sociedad organizada, con leyes, auto- 
ridad y obediencia, para conseguir la paz, sin la cual la vida es 
imposible. La paz es, objetivamente, el bien común que se bus- 
ca, el “amor communis” de los seres racionales para organizarse 
en sociedad. “Así como no hay nadie que no quiera gozar, así no 
hay nadie que no quiera poseer la paz”**, Aun la ciudad terrena 
no puede organizarse ni subsistir sin una sociedad bien ordena- 
da en paz*. 

Todos buscan y aman la paz: “Con cuánta más fuerza (más 
que los animales aman a sus cachorros) el hombre es arrastrado 
en cierto modo por las leyes de su naturaleza a formar sociedad 
y a conseguir la paz con sus semejantes, en cuanto está de su 
parte”*, Los servidores de la ciudad terrena también procuran 
a toda costa la paz, que no es la de Dios sino su paz egoísta e 
injusta; nadie puede vivir sin amar, a su modo, la paz*. La gue- 
rra misma se hace en vista de la paz. “Efectivamente, todos los 


44 Ib. XIX 12, 1;41, 637. 

45 Cf. De vera rel. 26, 48; 34, 143. 
46 De civ. Dei XIX 12, 2; 41, 639. 
47 C£. lb, 
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hombres, aun haciendo la guerra, buscan la paz: pero nadie bus- 
ca la guerra cuando negocia la paz”*, Si el hombre solitario fue- 
ra posible, tal hombre buscaría la soledad, por encontrar la paz: 
“No pretendía otra cosa que la tranquilidad, para que nadie le 
molestara en su soledad”*, 

Por tanto, la autoridad del gobierno no es otra cosa que un 
servicio en favor de la paz justa de la sociedad. Y todo, dentro de 
la ciudad, se ha de someter “al fruto de la paz””. “Pero en la 
casa del justo, que vive de la fe y que todavía peregrina lejos de 
aquella ciudad celestial, aun los que mandan sirven a aquellos 
sobre los que parecen dominar. Y no mandan por el deseo de 
dominar sino por la obligación de servir; no por la soberbia del 
predominio sino por la misericordia de mirar por sus súbdi- 
tos”>!, La paz es el resultado natural del orden entre la autoridad 
y la obediencia: “La paz de la sociedad es la armonía ordenada 
de mandar y de obedecer de los ciudadanos”; y el orden exige 
que a ella se subordinen todos los elementos. 

Pero, a su vez, la paz terrena debe subordinarse a la felicidad 
transcendente. Lo temporal no tiene sentido sin relación con lo 
eterno”. “De tal modo que así como un solo justo, así el con- 
junto y el pueblo de los justos vive de la fe, que obra por la cari- 
dad, por la que el hombre ama a Dios como debe ser amado y al 
prójimo como a sí mismo: pues donde no se da esta justicia, no 
hay conjunto de hombres asociado por el común acuerdo de la 
ley y por la comunión de la utilidad”*, La paz que prescinde de 
los valores celestiales y eternos, de la felicidad y de Dios, es una 
paz precaria y espuría, como todo lo que se levante sobre los 
intereses particulares, sobre el egoísmo y sobre la concupiscen- 
cia de dominar. “Odia la igualdad con los socios bajo él (Dios), 
pero desea imponer su dominio en lugar de él. Odia la justa paz 


48 De cív. Dei XIX 12, 2; 41, 638. 
49 Ib. XIX 12, 2; 41, 638. 

50 Ib. XIX 14; 41, 642. 

51 Ib. XIX 14; 41, 643. 

52 Ib XIX 13, 1; 41, 640. 

53 Cf. De lib. arb.115, 32; 32, 1238. 
54 De cív. Dei XIX 23, 5; 41, 655. 
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de Dios, y busca su propia injusta paz””. “La paz de la ciudad 
celestial es la ordenadísima y armoniosísima sociedad de gozar 
de Dios y de gozarse mutuamente en Dios”, 

La subordinación de la paz terrena, fin específico del Estado 
y de la sociedad, a la paz celestial y fin transcendente del hom- 
bre, no malogra sino que garantiza la consolidación de dicha paz 
temporal con todas sus estructuras o intereses materiales. El 
ciudadano cristiano, que tiene a la vista un fin transcendente y la 
felicidad en Dios, es mucho más fiel cumplidor de las leyes y 
mucho más respetuoso del bien común y de la paz: los primiti- 
vos romanos estuvieron adornados de una honestidad natural 
que favoreció el florecimiento de su sociedad y del imperio; 
pero las verdaderas virtudes, que hacen verdaderos ciudadanos, 
son las que están inspiradas por la fe, esperanza y caridad y las 
que son informadas por la auténtica religión y culto a Dios”. La 
seguridad de un estado sería plena, si sus funcionarios, sus 
empleados, sus soldados, etc., fueran verdaderos cristianos, que 
anteponen lo celestial a lo terreno?%, 

La justicia verdadera que da culto a Dios y que todo lo 
ordena religiosamente a Dios, es la que constituye la auténtica 
sociedad: “Donde no se da esta justicia, no hay ciertamente un 
conjunto de hombres asociados por consentimiento de la ley y 
por comunidad de interés”?. Y donde no hay verdadera socie- 
dad, difícilmente puede conseguirse la paz. Por eso, un Estado 
concebido y realizado según las normas cristianas, en el que los 
ciudadanos miran por encima de todo los valores celestes, logra 
la composición de las voluntades y, por ello, la paz, con mucha 
más eficacia y seguridad que un Estado pagano, por muy jurí- 
dico y organizado que éste sea%, La paz terrena, mientras el 
hombre peregrina en este mundo, sólo puede establecerse de 
un modo perfecto en una sociedad en la que reina la verdadera 


55 Ib. XIX 12, 2;41, 639. 

56 Ib XIX 13, 1;41, 640. 

57 C£ Ep. 138, 3,17, 33,553; En. ín ps. 47, 5,36, 537. 

58 Cf. Ep. 138, 2, 12; 33, 530; Ib, 2, 15; 33, 531-2. 

59 De civ. Dei XIX 23, 5; 41,655; cf. XIX, caps. 26 y 27; 41, 656-7. 
60 Cf. Ib. XIX 17; 41, 645-6. 
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justicia*!, la cual nunca reina en un Estado pagano. La justicia 
comienza por rendir la potestad humana a la de Dios, por amar 
y dar culto a Dios”. Los gobernadores ideales de la paz terrena 
son los piadosos, que no se sienten dominadores sino servidores 
de Dios*. 

Según eso, la sociedad del hombre pecador regenerado se 
funda sobre la base de la justicia integral, que todo lo ordena a 
Dios; sólo esta justicia puede lograr la unión de voluntades, 
“compositio voluntatum”, esencial para un Estado bien organi- 
zado; y fruto de la justicia y de la “composición de voluntades” 
es la paz. Así, podría afirmarse que la paz es, al mismo tiempo, 
causa y efecto de la composición de voluntades: es causa, por- 
que todos los ciudadanos aman y buscan la paz, que resulta ser 
el “amor común”, que aglutina todas las voluntades; es efecto, 
porque la auténtica integración de voluntades únicamente se 
logra cuando cada hombre renuncia a sus intereses propios en 
aras de la verdadera justicia, de la cual surge la paz como fru- 
to natural. 


2.5. El cristianismo supone una evolución profunda 
sobre el paganismo o estado pecaminoso: 
la política queda subordinada a la ética y a la religión 


En los Estados romano y asirio, la ética y la religión se redu- 
cen a meros instrumentos de la política, la cual era actividad 
autónoma y suprema. El cristianismo invierte el orden, redu- 
ciendo la política a la categoría de medio para la ética y la reli- 
gión. La política sirve al orden y a la justicia; y el supremo valor 
de la justicia es Dios. El ciudadano sirve a los padres, a la patria, 
y los padres y la patria se ordenan a Dios. “Piensa cuáles son tus 
parientes. Lo primero para ti son el padre y la madre. La patria 
es más importante que tus mismos parientes; de tal modo que no 


61 C£. En. in ps. 84, 12; 37, 1078. 
62  C£. De civ. Dei V, caps. 24 y 25; 41, 170-2. 
63 C£. Ib. V19;41, 165-6, 
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deben ser obedecidos en lo que mandaren contra la patria. Del 
mismo modo, no se debe hacer caso de lo que mandare la patria 
contra Dios”4, 


2.6. En el Estado cristiano, con plena subordinación de la paz 
terrena a la celeste, no es esencialmente injusta la guerra. 
La guerra es un mal necesario, que tiene su origen 
en el pecado, es instrumento providencial de Dios 
como castigo de la maldad humana, y como precio de la paz. 
Hay guerras justas y guerras injustas 


La máximas evangélicas que prohíben la venganza y mandan 
devolver bien por mal, no condenan como esencialmente injus- 
ta la guerra, según san Agustín. La guerra, en todo caso, es un 
mal necesario originado por el pecado. El ideal agustiniano de la 
sociedad sería el imperio universal, sin distinción de razas ni de 
pueblos. Pero san Agustín sabe situarse en la realidad actual, 
aunque sea triste. Y la realidad actual es que la soberbia y la 
ambición, nacidas del pecado, personal y colectivamente, traen 
como efecto natural el desequilibrio y la guerra. 

Aunque una ciudad esté organizada sobre la auténtica justi- 
cia, en la que Dios y los valores eternos están por encima de la 
paz terrena y de los bienes temporales, la concupiscencia sigue 
viva en los individuos y en la colectividad. Y la concupiscencia se 
encarga de despertar la ambición de prosperidad económica a 
costa de los demás, la manía de conquista y el nacionalismo exa- 
gerado, las ansias de grandeza personal en los jefes y en los tira- 
nos, el descontento de las diversas partes dentro de la “civitas”, 
las injusticias distributivas, etc., etc. Todas estas cosas pueden 
traer la guerra”. También la depravación colectiva de las cos- 
tumbres es causa frecuente de guerras. 

Cuanto más extenso y complicado es el imperio o Estado, 
más lugar hay para las ambiciones criminales, para las disensio- 


64 Ser. 62,5,8;38, 418. 
65 CÉ£. De civ. Dei XV 4; 41, 440-1; IV 6; 41, 116-7; XVIL 2, 1; 41, 560. 
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nes civiles y para la guerra, Por eso, el Estado ideal terreno 
sería, quizá, la confederación de pequeñas “ciudades”, autár- 
quicas y libres, que harían el imperio más estable y seguro, aun- 
que no destruyeran de raíz el peligro. Como la multitud de 
familias integra una ciudad en unidad compacta, así la multitud 
de “ciudades” pequeñas integraría el gran Estado, en el que la 
paz estaría más al abrigo de todas las concupiscencias económi- 
cas y territoriales. “Y de este modo, con más prosperidad de las 
cosas humanas, todos los pequeños reinos en una vecindad con- 
corde se encontrarían contentos; y así habría en el mundo 
muchos reinos de naciones, como hay en la ciudad muchas casas 
de ciudadanos”. Esta confederación cuasi familiar no se opone 
sino que favorece la concepción universalista agustiniana del 
imperio. 

La divina providencia utiliza las guerras, que son conse- 
cuencia del pecado, como instrumento para castigar a los malos, 
para advertir a los buenos y para despertar en éstos la esperan- 
za de la vida eterna*, Según san Agustín, hasta el tiempo y el tér- 
mino de la guerra dependen directamente del juicio providente 
de Dios%. Este providencialismo no pretende justificar la guerra, 
la cual siempre será considerada como un mal necesario, utili- 
zado por Dios como castigo colectivo de un pecado o de una 
culpa colectiva”, 

Según estos principios, es obvio que hay guerras justas y 
guerras injustas. Es, evidentemente, injusta la guerra de con- 
quista contra estados pacíficos; más que guerra, es verdadero 
latrocinio organizado. “Pero hacer la guerra a los vecinos y de 
aquí pasar a los otros y destruir y someter a las pueblos pacíficos 


66 C£ 1b. XIX 5; 41,632; XIX 7; 41, 633. 

67 Ib.1V 15,41, 124. 

68 “Más bien, si fueran capaces de pensar algo rectamente, deberían atribuir 
a la providencia divina aquellas cosas ásperas y duras que sufrieron del enemigo; la 
providencia que suele corregir y erradicar por las guerras las costumbres perverti- 
das de los hombres, y ejercitar la vida justa y laudable de los mortales con tales aflic- 
ciones, y trasladar para mejor vida, una vez sometida a prueba, o detenerla todavía 
en la tierra para otros fines”, Ib. 11; 41, 15; cf. Ib. XVII 2, 1; 41, 560. 

69 Cf. Ib. V 22;41, 168-9. 

70 Cf. Ib. XIX 7; 41, 634;19; 41, 22. 
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por el exclusivo afán de dominio, ¿qué otro nombre merece 
sino gran latrocinio”?”!, Sólo por necesidad sería lícita una gue- 
rra de conquista: “A los malos les parece una cosa feliz, a los 
buenos una necesidad””, 

En cambio, será justa una guerra que pretenda vengar una 
injuria grave a la nación, o la que tenga por motivo salvaguardar 
los derechos supremos de la religión, o la que sea necesaria para 
defenderse de un ataque injusto. “Suelen definirse como justas 
las guerras que castigan las injusticias, si la nación o la ciudad 
que ha de ser atacada con la guerra rehúsa castigar lo que ha sido 
hecho inicuamente por los suyos, o devolver lo que ha sido roba- 
do injustamente. Pero, aun en esta guerra, el jefe del ejército o el 
pueblo mismo no ha de ser considerado como autor de la guerra 
sino más bien como ministro o instrumento””, 

Si la guerra fuera esencialmente injusta, constaría su prohi- 
bición en la sagrada Escritura; en el antiguo testamento se habla 
de guerras ordenadas por Dios, mientras en el evangelio Cristo 
nunca condenó expresamente la guerra ni habló contra los pro- 
fesionales de ella”, 

Resumiendo: para que la guerra sea justa, debe ser nece- 
saria”? y servir de instrumento para conservar o restaurar la 
paz. “De donde es obvio que el único fin deseable de la gue- 
rra es la paz””*, 

Naturalmente, el derecho de declarar la guerra pertenece al 
príncipe. El ciudadano soldado no tiene más que obedecer, aun 
cuando la guerra fuera injusta””. El soldado, como ciudadano 
profesional de la guerra, debe anteponer el amor de la patria al 
amor de sus padres y aun al de su propia vida, según lo exige el 
orden de la justicia integral. 


71 16.1V 6,41, 116-7. 

72 1b.1V 15,41, 124. 

73 Quaest. in heptat. VI 10; 34, 781; cf. Ib. XXII 6,2:41, 558-9; De lib. arb. 
15, 11,32, 1227, 

74 Cf. Contra Faust. 22, 74-5; 42, 447-8; Ep. 138, 2, 15;33, 531. 

75  C£. De civ. Dei XIX 7; 41, 634; Ep. 189, 6; 33, 856. 

76 Cf. De civ. Dei XTX 12, 1; 41,637; XV 4; 41, 440. 

77 Cf. Contra Faust. 22, 75; 42, 448. 


CAP. 3. POLÍTICA Y SOCIOLOGÍA 457 


La guerra, aun la justa, no autoriza al soldado o al tirano a 
cometer injusticias, como saqueos, daños personales, vengan- 
zas, etc.%, 

El amor a la patria terrena, a la cual hay que subordinar los 
intereses individuales y la propia guerra, queda sublimado en 
san Agustín por la doctrina evangélica sobre la patria celestial. El 
culto del verdadero Dios y la esperanza de la patria celestial 
purifica de toda ambición y nacionalismo egoísta y temporalista 
el sentimiento nacional de patria humana y terrena”, 


3. IDEAL POLÍTICO DE SAN AGUSTÍN: NO ES LA TEOCRACIA 
SINO EL ESTADO MIXTO, CON INDEPENDENCIA DE PODERES, 
PERO CON SUBORDINACIÓN DE LO TEMPORAL A LO 
ESPIRITUAL Y ETERNO 


3.1. Fundamento doctrinal de la teoría agustiniana del Estado 
cristiano: lo político debe subordinarse a lo ético, 
y lo ético a lo religioso 


En el Estado pagano, el poder de dominio y la finalidad 
política tenían la supremacía: el emperador, encarnación del 
supremo poder político, controlaba y utilizaba lo ético y lo reli- 
gloso como meros instrumentos o medios para gobernar. En el 
cristianismo se opera una revolución radical de esta concepción: 
la ética y la religión son valores independientes y supremos que 
no pueden concebirse en función del poder político del Estado. 

El hombre, compuesto de cuerpo y de alma, tiene intereses 
materiales y espirituales y debe atender a la felicidad y al bien- 
estar del cuerpo y también a la del alma. La felicidad del cuerpo 
dice relación temporal y espacial a este mundo; la del alma se 
proyecta en el otro, en la eternidad. 

Es evidente, cristianamente, que la felicidad del alma debe 
prevalecer sobre la del cuerpo. Ahora bien; si el Estado atiende 


78 C£. Serm. 302, 16, 15; 38, 1391; Contra Faust. 22, 75; 42, 448. 
79 C£ Ep.91,2y6;33,314-6, 
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los bienes y los intereses del cuerpo, la Iglesia atiende los del 
alma; por tanto, aquél, por principio, ha de estar subordinado a 
ésta. “Porque, si para la sabiduría y para la salvación los ánimos 
no tienen camino seguro sino cuando la razón está informada 
por la fe, ¿no es ingratitud a la ayuda y auxilio divino el querer 
resistir con tanto empeño a dicha autoridad (de la Iglesia)?”*, 

La Iglesia a que se refiere san Agustín, cuando habla de la 
doble autoridad en el Estado cristiano, no es el papado o Iglesia 
curial con poder organizado y temporal, sino “la sede apostóli- 
ca con la sucesión de los obispos”*!, la “esposa de Cristo”, que 
es la representación terrena de la ciudad de Dios informada por 
la divina gracia??, 

Esta doctrina tiene categoría de principio y, por lo tanto, no 
es variable según los tiempos ni acomodable a las distintas cir- 
cunstancias: el poder temporal en un Estado cristiano debe estar 
sometido al de la Iglesia en lo que toca a las cosas espirituales y 
de salvación eterna. 

Ya se ve que esta doctrina agustiniana no preconiza ni favo- 
rece la teocracia pura, que es totalmente ajena al pensamiento 
cristiano del siglo V, y que no será teorizada hasta Gregorio VII 
y Bonifacio VII. Lo que propugna san Agustín es el Estado 
mixto, con dos poderes autárquicos, uno para lo temporal y 
otro para lo espiritual, con subordinación de aquel a éste en los 
casos de interferencia. 


3.2. Relaciones del poder temporal y espiritual en el Estado 
pagano: obediencia al emperador en lo temporal, 
independencia de la Iglesia en lo espiritual, y resistencia 
pasiva del cristiano en las leyes injustas y antireligiosas 


El principio de la subordinación política a lo ético y a lo reli- 
gioso es claro y terminante. Las aplicaciones son más difíciles. Se 


80 De util. cred. 17, 35, 42, 91; cf. De vera rel. 16, 10; 34, 127; Expos. quar. 
propos. ex ep. ad rom. 72; 35, 2083-4. 

81 De util. cred. 17,35, 42, 91; cf. Contra Faust. 11, 2; 42, 246. 

82 C£. De civ. Dei XVII, caps. 3 y 4; 41, 525-32; XX 17; 41, 6223. 
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ve que san Agustín vacila. En la práctica, el realismo del santo 
doctor le aconseja ser prudente y atenerse, más que a reglas 
generales, a normas prácticas de discreción circunstancial. 

El ciudadano, cristiano o no, ha de obedecer al emperador, 
que encarna la autoridad de Dios, en todo aquello que se refie- 
re al bienestar temporal, a la paz terrena y al bien común: el que 
resiste al emperador que manda racionalmente, resiste a la auto- 
ridad de Dios*. De este modo, el cristianismo y la Iglesia robus- 
tecen la autoridad del Estado: con la obediencia de hijos a 
padres, de siervos a señores y de súbditos al rey, el orden social 
y estatal es mucho más fuerte y seguro**. Implícitamente, la auto- 
nomía del Estado queda así reconocida por la Iglesia, siempre 
que no se salga de su ámbito terreno. 

En lo espiritual, es la Iglesia la que lleva al ciudadano a la paz 
celestial, en la cual debe gozar de plena autoridad, 

Por ello, cuando un Estado o el emperador ordene alguna 
cosa contra la naturaleza o contra Dios y contra su santa religión, 
el cristiano no debe obedecer sino resistir pasivamente, sin vio- 
lencia ni revolución: el cristiano ya no resiste a la autoridad de 
Dios sino a la soberbia del príncipe que se arroga privilegios 
eclesiásticos y divinos. No representa la autoridad de Dios el 
emperador que da mandatos injustos o blasfemos contra Dios. 
“Pero si el emperador ordena una cosa y Dios otra, qué juzgáis? 
Paga el tributo, préstame obediencia. Muy bien, pero no en el 
templo de los ídolos. Idolátricamente está prohibido. ¿Quién lo 
prohíbe? Una autoridad superior. Perdona: tú amenazas con la 
cárcel. Él con la gehenna. Ahí ya debes echar mano de tu fe 
como de escudo, con el cual puedas apagar los dardos ígneos del 
enemigo”*, 


83 “¿Acaso os excitamos a la soberbia u os decimos que despreciéis las 
potestades constituidas?”, Ser. 62, 13; 38, 420; “No se puede hacer otra cosa sino 
darle el honor que se debe a la potestad”, En. in ps. 124,7; 37, 1653; cf. Expos. quar. 
propos. ex ep. ad rom. 72; 35, 20834. 

84  C£. De mor. Eccl. 130, 63; 32, 1236-7; En. in ps. 118, 31, 1, 37, 1528. Si 
todos los funcionarios fueran según la ley cristiana, la paz y la prosperidad material 
estarían garantizadas plenamente; cf. Ep. 138, 2, 15; 33, 531-2, 

85 C£. De util. cred. 17, 35; 42, 91; En. in ps.2,19;,36, 71-2. 

86 Sermz. 62,8, 13,38, 421; cf. Conf. TI 8, 5; 32, 689-90. 
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3.3. Relaciones de la autoridad civil y de la eclesiástica 
en el Estado cristiano: el Estado debe ayudar a la Iglesia 
a destruir el error 


Cuando los gobernantes son cristianos, tienen la obligación 
de auxiliar a la Iglesia con su poder temporal, para que todos los 
ciudadanos conozcan y sigan el verdadero camino de la paz 
celestial. 

La actuación de san Agustín en este particular es aún más 
circunstancial y práctica; de tal modo que no se puede hablar 
de doctrina agustiniana sino de acomodación prudente según 
las conveniencias prácticas del momento. Al pretender inter- 
pretar el pensamiento del santo doctor en este punto, no se 
puede prescindir de las circunstancias históricas, de las perso- 
nas y del lugar. La mayor parte de las normas políticas agusti- 
nianas se refieren a hechos y a días concretos, que no reflejan 
exactamente ni su pensamiento ni su temperamento, ni sus 
deseos ni su ideal. No se puede olvidar que se trata de una acti- 
tud personal ante unos paganos resentidos que calumnian a la 
lelesia y que intentaron a toda costa destruirla por la fuerza, 
quitando la vida a innumerables cristianos. No se puede perder 
de vista que san Agustín no está enseñando en una cátedra 
sino actuando en un ambiente enfervorizado, defendiéndose y 
atacando a donatistas fanáticos y furibundos que se valen de 
todos los medios, económicos, políticos y religiosos, para 
imponer su partido. 

Tiene un matiz muy especial la doctrina agustiniana de la no 
tolerancia, cuando se advierte que se trata de oponerse a la vio- 
lencia de bandas fanáticas y organizadas que han incendiado o 
saqueado templos cristianos. En general, las recomendaciones y 
la actuación de san Agustín no pueden formularse como doctri- 
na agustiniana sobre las relaciones entre el poder civil y el ecle- 
siástico. Añádase que la Iglesia de que habla san Agustín, no es 
la Iglesia Estado, ni siquiera la Iglesía curial, sino la congrega- 
ción de cristianos difundida por el tiempo y el espacio y unida 
por la gracia de Cristo en un cuerpo místico. 
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Por temperamento, san Agustín es partidario de la persua- 
sión y de la caridad cristiana, cuando se trata de convertir hom- 
bres a la verdad de Cristo. En su trato personal, es cordial tanto 
con los paganos como con los donatistas de buena voluntad. 
Varias cartas dirigidas a infieles, están redactadas en términos de 
afecto y de caridad?”, 

Pero el paganismo es escuela de inmoralidad y, por ello, el 
obispo de Hipona cree que es justa la ley que prohíbe su culto 
y cierra sus templos**. Si en tiempo de los apóstoles no se san- 
cionaron leyes contra las impiedades paganas, fue porque 
entonces no había emperador cristiano alguno que las pudiera 
promulgar. 

El apostolado de san Agustín con los donatistas comenzó 
también por la paciencia, por el diálogo y por la predicación dia- 
ria en el púlpito de su iglesia. Pero los hechos y el curso de la dis- 
puta le van haciendo cambiar, si no de opinión, de actitud. Se da 
cuenta de que los adversarios no son leales ni tienen buena fe, 
sino que son intrigantes, mentirosos y criminales. Ante la rebel- 
día de los obispos del partido de Donato, se ve obligado a defen- 
der las leyes imperiales represoras del cisma y del error. “Pero 
cuando se establecen leyes buenas en favor de la verdad contra 
la falsedad, se atemorizan los malvados y se corrigen los inteli- 
gentes””, La libertad para el error es una desgracia”, “Es mejor 
hacer la voluntad del Señor que avisa que os obliguemos a vol- 
ver al redil, que condescender con la voluntad de las ovejas des- 
carriadas, para permitir que perezcáis vosotros””. 


87 C£. Ep. 17,33, 83-5; Ep. 118; 33, 431-49; Ep. 132; 33, 508-9. 

88 Cf. De civ. Der 11 25; 41, 73; Serm. 62, 12, 18, 38, 423. 

89 “Lo que dicen los que no quieren que se instituyan leyes justas contra sus 
impiedades y que los apóstoles no pidieron tales leyes de los reyes de la tierra, no 
se dan cuenta de que aquel tiempo era especial y que todas las cosas deben tratar- 
se según los tiempos. ¿Qué emperador de entonces creería en Cristo y le serviría, 
dando leyes a favor de la piedad y contra la impiedad? [...] Los reyes sirven a Dios, 
en cuanto que son reyes, cuando para servirle, hacen cosas que no pueden hacer 
sino los mismos reyes”, Ep. 185, 5, 19; 33, 801. 

90 Ep. 185,2,8,33,795. 

91 C£. De civ. Dei V 26, 2; 41, 174. 

92 Ep. 173,3; 33,754. 
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Cualquier medio es bueno para llevar la fe a los hombres. En 
la epístola 93 se retracta expresamente de su opinión toleracio- 
nista, porque la cree contraproducente: hay muchos que no lle- 
gan a conocer la verdad porque se sienten seguros en el error. 
“Porque al principio se me echaba en cara el caso de mi ciudad, 
la cual, habiendo pertenecido en su totalidad al partido de 
Donato, se convirtió a la unidad católica por temor de las leyes 
imperiales; la cual vemos ahora que detesta la plaga de vuestra 
animosidad de tal modo que hace creer no haber pertenecido 
nunca al donatismo”*. Aquí, el miedo es el principio de la sabi- 
duría. La tolerancia con el hereje no es caritativa, como no lo es 
dejar a un loco precipitarse en un abismo”, 

La persecución del mal y del error es un deber sagrado del 
príncipe cristiano: “Somos perseguidores de los ídolos: lo con- 
fesamos [...]; sería reo si no lo hiciere”. 

El rey, servidor de Cristo, debe mantener a toda costa la 
unidad de Cristo”, Muchas veces, la fuerza es medicina; el ami- 
go hiere para curar”. Toda la epístola 185 a Bonifacio es un tra- 
tado sobre el modo de reducir a los donatistas a la unidad de la 
Iglesia por el miedo de las leyes imperiales”, 

No sería honesto entresacar algunos textos de las obras de 
san Agustín para concluir que rechaza la intervención del 
Estado en las cosas religiosas y la coacción de las leyes para con- 
vertir a los herejes. Es cierto que su deseo sincero es que todos 
se convirtieran por la razón y espontáneamente: “Aunque el 
Señor destruya los reinos del error por medio de sus siervos, sin 
embargo, manda que los hombres, en cuanto son hombres, 
deben ser corregidos mejor que destruidos””, En la cuestión 
histórica de los donatistas defiende la utilidad y la necesidad de 
leyes imperiales para reprimir el cisma y para lograr la unidad 


93 Ep.93,5,17;33,330; 93, 18-9; 33, 330-1. 
94 Cf, Ep. 93,1,2;33, 322. 

95  Serm. 62,12, 18; 38, 423. 

96 Cf. Ep. 93,1,3;33,322-3. 

97 Cf, Ep. 93,2,4;33, 323. 

98 Cf. Ep. 183; 33, 792-815. 

99 Contra ep. Manich. 1, 1; 42, 173. 
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de Cristo. Esto no quita para que en los casos prácticos sea 
inclinado a la benevolencia y a la no aplicación de dichas leyes; 
pero desea que las leyes estén vigentes para que el enemigo no 
cobre ánimo. A los adversarios que le echan en cara el apoyar- 
se y pedir ayuda al brazo secular, les responde que ellos han 
hecho lo propio cuando han tenido ocasión y que recurren a la 
violencia aun contra la ley!%, 

Las razones de utilidad y conveniencia, aducidas por san 
Agustín en esta materia, estarían confirmadas por la sagrada 
Escritura. En el antiguo testamento, manifiestamente Dios 
consiente y ordena persecuciones contra los paganos por razo- 
nes exclusivamente religiosas. En el nuevo testamento, es 
Cristo quien da ejemplo, arrojando por la fuerza a los merca- 
deres del templo*%, El padre de familias ordenó tajantemente: 
“Obligadles a entrar”!%, 

De todo esto se deduce lo siguiente. En el Estado oficial- 
mente cristiano, hay separación de poderes, cada uno de los 
cuales debe atender, con independencia, a su respectivo sector. 
Pero la Iglesia católica, que tiene sobre el poder civil una inne- 
gable prioridad por razón de su fin espiritual, puede exigir del 
Estado civil la ayuda de sus leyes y de su poder para realizar en 
este mundo su cometido transcendente de llevar a los ciudada- 
nos a la verdad y a la paz celestial. “Y en esto, los reyes, confor- 
me se les manda por orden divina, sirven a Dios en cuanto reyes, 
si en su reino mandan lo bueno, prohíben lo malo, no sólo en lo 
que pertenece a la sociedad humana sino en lo que pertenece a 
la religión divina”19, 


100 Cf. Contra ep. Parmen. 1 10, 16; 43, 45; Ep. 93, 1,2; 33, 322; 93, 4, 13; 
33,327. 

101 Cf. Contra litt. Petil. 11 80, 178; 43, 313-4. 

102 Cf. Ep. 93,2,4;33, 323. 

103 Contra Cresc. 111 51, 56; 43, 527. 
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4. LAS DOS CIUDADES: METAFÍSICA DE LA POLÍTICA 


4.1. Dos amores fundamentalmente distintos 
dan lugar a dos ciudades opuestas. 


La ciudad de Dios y la ciudad del diablo 


San Agustín no puede quedarse en el plano de una política 
histórica y de una sociología empírica: su pensamiento las eleva 
a la categoría de metafísica y de filosofía. 

Un amor común crea entre los hombres que lo participan 
unos lazos de simpatía, de complicidad, de amistad, etc., que los 
une en sociedad. La simple afición al teatro, compartida, agrupa 
a varias personas en una unidad artística, más o menos íntima y 
efectiva!%, Cualquier agrupación de seres racionales y libres está 
siempre inspirada y vinculada por un amor común: “Es preciso 
atender a las cosas que se aman”?", 

Pero después del pecado, todos los hombres, aun los res- 
taurados por la gracia de Cristo, son movidos por dos amores 
elementalmente distintos y contrarios, que dan lugar a dos 
sociedades específicamente diversas y contrapuestas. “Dos amo- 
res constituyeron dos ciudades: a saber, la ciudad terrena, el 
amor propio hasta el desprecio de Dios; la celeste, el amor de 
Dios hasta el desprecio de sí mismo”'%, San Agustín les da 
diversos nombres que siempre significan lo mismo: ciudad celes- 
te y ciudad terrestre, Jerusalén y Babilonia, etc. 


104 Cf. De doct. cbrist. 129,30; 34, 30. 

105 De civ. Deí XIX 24; 41, 655. 

106 Ib. XIX 28; 41, 426; XIV 1; 41,403; XV 1, 1; 41, 437; XI127, 2; 41, 376; 
De gen. ad litt. X1 15, 20; 34, 437; En. in ps. 64,2; 36, 773. 
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4.2. La ciudad de Dios y la ciudad terrestre no representan 
sociedades concretas y definidas en el espacio 
y en el tiempo, sino que responden a categorías 
suprajurídicas y supraempíricas 


Aunque pueden llamarse estrictamente ciudades, pues son 
“grupos de hombres en concordia de voluntades”, la ciudad 
celeste y la terrestre no están separadas, definidas ni enfrentadas 
por fronteras territoriales ni por sucesión temporal, sino que 
“están entremezcladas, y entremezcladas marchan desde el prin- 
cipio del género humano hasta el fin de los tiempos”; solamen- 
te se conocerán sus límites, cuando “el Señor pondrá a unos a la 
derecha y otros a la izquierda”, 

A través de toda la historia, después del pecado original, 
hay en todas las partes y en todo momento dos grupos de hom- 
bres: los buenos y los malos, los que están informados por la 
caridad de Dios y los que están llenos de la soberbia de sí mis- 
mos, los que realizan la categoría agustiniana y paulina de “hom- 
bre nuevo” y los que pertenecen a la de “hombre viejo”, los 
espirituales y los terrenos, los elegidos y los réprobos, los hijos de 
Dios y los hijos de Lucifer'%, Es una división hendida en la 
naturaleza humana misma; por tanto, no es sólo geográfica e 
histórica: es la división hecha por el pecado. 

San Agustín no se expresa siempre de un modo claro. A 
veces, la letra induce a identificar la ciudad celeste con la 
Iglesia y la ciudad terrestre con el Estado pagano o laico!, 
Pero el Estado pagano o laico no puede identificarse con la 
ciudad del diablo, puesto que dentro del mismo viven muchos 
ciudadanos que son verdaderos hijos de Dios y que están mez- 
clados con los hijos del diablo''. Tampoco la Iglesia coincide 


107 En. in ps.64,2,36,773. 

108 Cf. De vera rel. 27, 50; 34, 144. 

109 “¿Cuál es la ciudad de Dios sino la Iglesia santa?”, En. ín ps. 98, 4; 37, 
1261. 

110 “Ambiguas son estas dos ciudades, entremezcladas, hasta que en el últi- 
mo Juicio se separen”, De civ. Deí1 35; 41, 46; cf. XVIII 49; 41,611. 
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con la ciudad de Dios, porque entre el trigo de los buenos vive 
la cizaña de los malos'"”. 

Si bien es cierto que el Estado pagano reúne a la mayoría de 
los hijos del diablo y la Iglesia a la mayoría de los hijos de Dios; 
por eso, el Estado laico representa la tendencia hacia el mal, 
hacia el vicio, hacia la paz material y terrena, mientras la Iglesia 
es símbolo y realidad parcial de la paz celestial!2?, 

Si se atiende al contexto general, no hay duda de que las dos 
ciudades son dos entidades suprajurídicas y supraempíricas, que 
coexisten y se excluyen, al mismo tiempo, dentro de las ciudades 
y de los imperios históricos: son dos clases de hombres agrupa- 
dos por dos clases de amor, que no tienen otro lazo visible que los 
una sino la voluntad común en el bien o en el mal; mejor dicho, 
en dos clases de bienes. Son las dos direcciones o vertientes de la 
naturaleza humana infeccionada por el pecado, que se manifies- 
tan y obran en cualquiera parte y en cualquier tiempo!”. Está a la 
vista que no se trata de un dualismo maniqueo, sino de una con- 
cepción unitarista de la naturaleza humana, con dos atracciones 
distintas y opuestas. Al pretender emparentar el pensamiento de 
san Agustín en este punto, habría que pensar en Ticonio. 

Tan supraempíricas y suprajurídicas son estas dos ciudades 
que hasta los ángeles, seres intelectuales puros y supraterrenos, 
entran dentro de su estructura!!!, 

Pero aunque no se concreten en ciudades limitadas por mura- 
llas, por autoridades y por leyes, estas dos ciudades representan y 
son las dos fuerzas elementales y universales que dividen y espe- 
cifican a las colectividades jurídicas, polarizando su desarrollo en 


dos tendencias: una egoísta, “el amor de sí mismo”, y otra trans- 


cendente y caritativa, “el amor de Dios”. Como la atracción y la 
repulsión explican los movimientos del mundo sidéreo, la ciudad 


111 C£ Ib. XX 9; 41, 672. z 

112 “Por lo general, la ciudad de los impíos carece de la verdadera justicia, 
porque, al no acatar el mandato de Dios que prohíbe ofrecer sacrificios a otro que 
no sea él, se vuelve incapaz de que en ella el alma se imponga recta y firmemente 
sobre el cuerpo y que la razón impere sobre los vicios”, Ib. XIX 24; 41, 656. 

113 C£ Ib. XIX 17; 41, 645-6. 

114 C£ Ib. XI 33; 41, 346. 
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de Dios y la ciudad del diablo explican el movimiento de la socie- 
dad y de la historia. Son dos maneras elementales e irreducti- 
bles de concebir y de realizar la felicidad y el fin del hombre'*, 

Las dos ciudades se definirán y constituirán puramente con 
sus ciudadanos respectivos después del último juicio. 


5. LA FAMILIA 


5.1. La familia es la primera célula de la sociedad. Resulta 
del matrimonio, instituido por Dios en el momento 
de la creación y elevado a sacramento por Cristo 


Los elementos inmediatos que componen la sociedad no son 
los individuos sino las familias: la familia es ya una partícula 
organizada; es la primera célula***, Así pues, “la unión del varón 
y de la hembra, en lo que respecta al género de los mortales, es 
como el semillero de la sociedad”*”. 

Dios creó la raza humana con dos sexos, varón y mujer, para 
que se copulasen y tuviesen hijos; de tal modo que antes del peca- 
do el hombre y la mujer estaban destinados al amor, a la unión y 
a la procreación: “Nosotros no dudamos que, conforme a la ben- 
dición de Dios, crece, se multiplica y se llena la tierra, y que esto 
en un don de bodas, que Dios fundó antes del pecado al princi- 
pio, creando al varón y a la mujer”*'*. Sin pecado original, el hom- 
bre hubiera usado del sexo como del resto de los miembros según 
el arbitrio de la voluntad guiada por la razón, y no movida por la 
concupiscencia!*. De modo que fue Dios quien, desde el princi- 
pio, unió al hombre y a la mujer en matrimonio natural”, 

Cristo elevó después el matrimonio a la categoría de sacra- 
mento. Así, la unión o cópula de varón y de mujer es la que da 


115 C£. En. in ps. 61, 6; 36, 733-4; Ib. 86, 6; 37, 1105-6. 
116 Cf. De cív. Deí XIX 16; 41, 644-5; cf. IV 15; 41, 124. 
117 1b XV 16, 3;41,459, 

118 Ib. XIV 22;41, 429. 

119 C£ Ib. XIV 24,2; 41, 432. 

120 C£ Contra Faust. 19,29; 42, 367. 
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lugar a la primera organización humana, base fundamental de 
la sociedad o ciudad. “De modo que el primer vínculo natural 
de la sociedad humana lo constituyen el varón y la mujer [...]. A 
esto sigue la conexión de la sociedad en los hijos, que es el úni- 
co fruto honesto, no de la sola reunión de varón y de mujer, sino 
del acoplamiento”*?!, 

La primera consecuencia que de esto se deduce contra los 


maniqueos es que el matrimonio no es inmoral sino natural, - 


necesario y santo??, 

El fin primordial del matrimonio es la procreación de los 
hijos, sin la cual la sociedad humana sería imposible. “Puesto 
que el matrimonio fue instituido para engendrar, por ese motivo 
lo realizaban los padres, los cuales sólo por el deber de engen- 
drar, pero no por motivos ilícitos, se acoplaban a las mujeres”*?, 
Naturalmente, después del pecado, el matrimonio es un alivio y 
un remedio para la concupiscencia??*, 

San Agustín propone paradójicamente como ideal el matri- 
monio continente. Pero es también perfecto el matrimonio que 
guarda las leyes de la procreación, sin adulterios, ni concubina- 
tos, ni divorcios”, El matrimonio debe durar lo que dura la 
vida. Sólo por causa de fornicación puede un cónyuge abando- 
nar al otro; aun en este caso, el lazo matrimonial no se disuel- 
ve'?6, El divorcio de un matrimonio válido es imposible, porque 
va contra la naturaleza de dicha institución; sólo la muerte deja 
libre al cónyuge vivo para volverse a casar!”, 

El jefe natural de la familia es el varón; la mujer debe estar 
sometida al marido, así como los hijos a los padres'?, Pero la 
familia está sometida a la sociedad o a la patria, en función de la 
cual fue instituida por Dios. 


121 De bono coniug. 1, 1; 40,373. 

122 C£ Ib. 20, 24; 40, 389. 

123 Deconing. adult. 1 12, 12; 40, 478; cf. De bono contug. 6, 6; 40, 377. 

124 Cf. De nupt. et concup. 16, 18; 44, 424; De bono coniug. 16, 18; 40, 385. 

125 Cf. De bono coniug. 18, 21; 40, 387-8; Serm. 392, 2,2; 39, 1710. 

126 C£. Sermz. 392, 2,2;,39, 1710. 

127 Cf. De coniug. adult. 11 2, 2; 40, 471; c£ TE 5, 4; 40, 473. 

128 C£ Ser. 392, 55; 39, 1712; De civ. Dei XIX 16; 41, 644; Sernz. 8, 4, 5; 
38, 69, 


CAP, 3. POLÍTICA Y SOCIOLOGÍA 469 


6. EL DERECHO DE PROPIEDAD 


6.1. Legitimidad de la propiedad privada. 
Aplicación práctica de la fórmula “frui et uti” 
al empleo de los bienes materiales 


Si el fin de la sociedad humana es la paz y la prosperidad 
material, subordinadas al fin transcendente, está a la vista que 
la propiedad de bienes terrenos tiene una relación muy estre- 
cha con la convivencia social y, por ende, con el fin ultraterre- 
no. La moral social es inseparable de la concepción del 
derecho de propiedad. 

Como en las cuestiones sobre la familia, también en lo que se 
relaciona con el derecho de propiedad san Agustín formula su 
pensamiento y su doctrina cristiana, polemizando contra apos- 
tólicos, donatistas, pelagianos y maniqueos, que condenaban la 
propiedad privada de bienes materiales como anticristiana O 
antinatural'?. Según la obra pelagiana De divstzzs, la justicia divi- 
na estableció originariamente la igualdad entre los hombres; por 
lo cual, la propiedad, que es raíz de desigualdad, es injusta y 
antinatural; únicamente se pueden poseer las cosas de primera 
necesidad. 

En general, san Agustín defiende la licitud y la legitimidad de 
la propiedad privada de bienes temporales!”%; pero le pone limi- 
taciones substanciales, en cuanto a su origen y en cuanto a su uso. 
En el uso de la propiedad, aplica la doctrina general del “fruz ez 
uti”. La propiedad y el uso de la misma es lícita, si se emplean 
dichos bienes como medios: “utz”. Pero es ilícita, si la voluntad los 
desea por sí mismos, poniendo el corazón en ellos sin subordi- 
narlos a la vida espiritual o al fin transcendente: “fruz”. 

Esta doctrina tiene consecuencias políticas y sociales en lo 
que se refiere a la confiscación y expropiación que el Estado 
cristiano puede imponer a los herejes y paganos: éstos no tienen 


129 C£. De haer. 40; 42, 32. 
130 Cf. De mor. Eccl. 135, 78, Serm. 355,2, 3ss; 39, 1570-3. 


470 FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


derecho a la propiedad de aquellos bienes, porque al poseerlos 
con voluntad “fruitiva” los roban a Dios, y los deben devolver al 
Estado, que es el administrador de Dios. Sólo se puede consi- 
derar como propietario el fiel que usa debidamente las riquezas. 
“El oro es propio de aquel que lo utiliza rectamente y, por tan- 
to, más estrictamente es de Dios. Así el oro y la plata pertenecen 
en propiedad a quien sabe usar el oro y la plata. Aun entre los 
hombres mismos, sólo se puede decir que alguien posee una 
cosa cuando usa bien de ella, ya que quien no trata justamente 
una cosa, no la posee con derecho. Y si no posee algo con dere- 
cho, si afirma que es suyo, no es palabra de justo poseedor sino 
malicia de usurpador desvergonzado”*”!, 

Esta limitación de la propiedad, que afecta a la naturaleza 
del derecho, tiene su razón de ser en el origen del mismo, como 
se verá más adelante. 


6.2. Los bienes materiales han de ser poseídos sin que 
lleguen a enseñorearse de la voluntad: 
la propiedad consiste en poseer, no en ser poseído 


En estas ideas, más filosóficas que jurídicas, se echa de ver la 
influencia de los estoicos y, particularmente, de Séneca sobre san 
Agustín. Son también ideas profundamente cristianas. El sabio no 
ha de dejarse dominar por la materia: “Como administradores”. El 
cristiano sabe prescindir de lo material en aras de lo espiritual y por 
Dios, porque conserva el señorío absoluto de su voluntad, sin 
haberse esclavizado al oro. “Solamente posee oro, quien usa del 
oro; quien no sabe utilizar el oro, no tiene sino que es tenido; no 
posee sino que es poseído. Sed dueños del oro, no siervos del oro: 
porque Dios hizo el oro y te creó a ti superior al oro; hizo el oro 
como instrumento tuyo”*2, Y es que el sabio y el cristiano usan de 
los bienes sin poner el afecto en ellos!** sino en Dios; su posesión 


131 Ser. 50,2, 3; 38, 237; cf. En. in ps. 123,9; 37, 1646. 

132 En. in ps. 123, 9; 37, 1646; De mor. Eccl. 135,77, 332, 1343. 

133 “No se han de amar estas cosas por quien piensa dar a Dios el amor 
incorrupto”, De mor. Eccl, 120, 37; 332, 1327. 
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debe estar subordinada a Dios. “Pero los ricos cristianos lo son de 
tal manera que, aunque posean estas cosas, no son poseídos por 
ellas de modo que las antepongan a Cristo; porque renunciaron a 
Cristo con corazón sincero, sin poner ninguna esperanza en las 
riquezas”*%, El corazón debe ser preservado y puesto en lo alto!”, 

Estas consideraciones de alto valor ascético tienen también 
importancia jurídica y afectan a la esencia misma de la propie- 
dad: el derecho de propiedad, que es un derecho derivado de 
Dios, se da cuando se utiliza racionalmente y se subordina a 
Dios; de otro modo, desaparece. Por eso, si el niño que no tiene 
uso de razón, no tiene derecho de propiedad'”, tampoco la ten- 
drá el adulto que no usa la razón, al dejar que las riquezas domi- 
nen su mente y su voluntad: tal adulto es poseído, pero no posee 
ni tiene derecho de propiedad'”. Las riquezas terrenas “son aje- 
nas”, porque nadie puede retenerlas después de morir*8, 


6.3. Los bienes materiales son algo extrínseco que no afecta 
a la personalidad ni la constituye 


También aquí se descubre la influencia senequiana. El hom- 
bre posee o pierde las cosas materiales sin cambiar internamen- 
te. Las riquezas “son ajenas” a la esencia del hombre. Sólo el 
bien espiritual y la virtud es algo que se incorpora a la persona y 
que no se puede perder”””, El rico y el pobre no se distinguen en 
naturaleza sino en algo meramente extrínseco'%, 

Propiamente, las riquezas no son bienes, puesto que “están 
sujetas a riesgos”**, Por eso, Dios las concede a los buenos, 


134 Ep.157, 4,35; 33, 690. 

135 Cf. Serm. 178,3 y 9; 38, 962 y 966. 

136 Cf. De Trin. XIV 14, 19; 42, 1051. 

137 C£ En. in ps. 48, 1,2;36, 543-4; Ib, 123, 9; 37, 1646. 

138 C£. Quaest. ev. 1135; 35, 1349. 

139 C£. En. ín ps. 124,2; 37, 1649-50; Ib. 48, 14,36, 552-3; Ser. 61, 8, 9; 
38, 412. 

140 Cf Serm. 61, 8, 9; 38, 412; Quaest. vet. et novi test. 32,35, 2233; Serm. 
85,5,6;38,522-3. 

141 Serm. 113,4, 4; 38, 650. 
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para que no sean consideradas como males, y las da a los malos, 
para que no sean tenidas como bienes absolutos!*. No satisfacen 
al hombre racional!*%, En una palabra, los bienes materiales son 
extrínsecos, transitorios, ajenos a la personalidad. Su propiedad 
debe estar condicionada por esas cualidades. Hasta la figura 
redonda de las monedas parece querer indicar la inestabilidad 
de las riquezas y de su posesión'*!, 


6.4. La sagrada Escritura aprueba la propiedad y la herencia 


Contra las calumnias de los maniqueos, san Agustín cita la 
epístola de san Pablo a los corintios, en la que se aprueban y per- 
miten la propiedad y el patrimonio!*. En la epístola 157, con el 
evangelio en la mano, el obispo de Hipona demuestra a los pela- 
gianos que Cristo no prohibió la posesión de bienes temporales. 
Al joven rico dio un consejo, no un mandato. Abrahán y los 
antiguos patriarcas poseyeron grandes patrimonios. Tampoco 
san Pablo prohíbe la propiedad. Lo que la sagrada Escritura 
prohíbe es poner el corazón en las riquezas: ser poseído por la 
materia. Los cristianos poseen en Cristo, sin poner la esperan- 
za en lo terrenal'*, El rico del evangelio es condenado no por la 
riqueza sino por la soberbia!” 

Ni la riqueza ni la pobreza exteriores tienen relación con la 
salvación: el pobre es, a veces, rico de corazón y viceversa: “Pero 
a veces [...], encuentras un pobre soberbio y un rico humil- 
de”1*%. Evangélicamente, lo que interesa es el corazón. Por eso, 
nadie puede reprender al poseedor de riquezas adquiridas por 
herencia o por trabajo honesto!*, 


142 C£. Ep. 220, 10; 33, 996; Serm. 50, 3, 5; 38, 327. 

143 Cf. Serm. 50, 4, 6; 38, 329. 

144 C£. En. in ps. 83, 3,37, 1057. 

145 C£ De mor. Eccl. 135,78, 32, 13, 43. 

146 C£ Ep. 157, 4,35; 33, 690-1; En. ¿n ps. 131, 26; 37, 1727. 

147 CE En. in ps. 85; 37, 1081-1100. 

148 En. in ps. 131,26; 37, 1727; cf. Serm. 14, 3, 4; 38, 113; Quaest. in hept. 
II 88; 34, 628. 

149 C£ Sermz. 113, 4,4; 38, 650. 
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En conclusión; interesa más la justicia y la pobreza de espí- 
ritu que la posesión de riquezas externas!”, 


6.5. Los consejos evangélicos de pobreza voluntaria 
y de vida común constituirían el estado ideal de vida 


La razón y la sagrada Escritura legitiman el derecho de pro- 
piedad privada. Pero el hombre no debe olvidar que es un dere- 
cho originado como consecuencia del pecado. Por ello, es 
ocasión de ambiciones, de disensiones familiares y de guerras. 
“Porque a causa de las cosas que poseemos privadamente, sur- 
gen las riñas, las enemistades, las discordias, las guerras entre los 
hombres, los tumultos, las disensiones, los escándalos, los peca- 
dos, las iniquidades, los homicidios”**!, La propiedad fomenta la 
soberbia!%, y la soberbia es causa de opresión de los pobres?”. 

No es de extrañar que san Agustín, con el evangelio, aconse- 
je la pobreza voluntaria. “Abstengámonos de la propiedad [...], 
o del deseo, si de la propiedad no podemos”, No condena la 
propiedad, como hicieron algunos Padres, sino que aconseja 
la renuncia del derecho en aras de la vida común, como ya se 
había practicado en los sectores más puros del cristianismo!” 

El ideal agustiniano es el evangélico: colectividades de cris- 
tianos con comunidad de bienes. En las Confesiones ya habla de 
un proyecto, acariciado desde el primer momento de su con- 
versión, de vida común, que no pudo llevarse a la práctica por 
causa de las mujeres, 

Este ideal no puede compararse ni de lejos con cualquier 
ideal de carácter marxista: el derecho de propiedad subsiste, 
aunque se renuncie voluntariamente a él; sobre todo, se conser- 
va la individualidad personal cristiana, que no puede ser renun- 


150 Cf. Ep. 157, 4,23; 33, 686; En. ¿n ps. 131, 26; 37, 1727. 

151 En. in ps. 131, 5,37, 1718. 

152 C£. En. in ps. 131,7, 37, 1719. 

153 “Por eso, oprime al pobre, se ensoberbece el hombre mortal sobre el 
hombre igual a sí, y busca honores vanos de los hombres”, Serzz. 32, 20, 20; 38, 203. 

154 En. in ps. 131,6,37, 1718. 

155 C£ En. in ps. 131,5;,37, 1718. 

156 C£. Conf. VI 14, 24; 32,731. 
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ciada en aras de ninguna autoridad que no sea la de Dios. La 
vida común cristiana no responde a ningún programa de políti- 
ca ni de economía social: su inspiración es exclusivamente ascé- 
tica!%”. Siendo obispo de Hipona, organizó una comunidad con 
este género de vida!”, para que sus miembros, libres de las pre- 
ocupaciones materiales, pudieran dedicarse a la contemplación. 
En una palabra, la comunidad de bienes, como la continencia, es 
un ideal para fuertes. Pero san Agustín nunca pone en duda el 
derecho de propiedad privada, sino que afirma decididamente 
que tal derecho es patrimonio del hombre. La vida común es un 
consejo, pero no una obligación evangélica o racional. 


6.6. Origen y naturaleza del derecho de propiedad: 
a Dios corresponde la propiedad originaria; 
el ciudadano es administrador, a través del Estado 


Como la autoridad, el derecho de propiedad, según la teoría 
agustiniana, que se inspira en la tradición judía del antiguo tes- 
tamento, viene sólo de Dios!%, Dios creador del mundo, tiene el 
derecho directo y primario sobre todas las cosas. “Mías son las 
cosas que no posees, mías son también las que posees. Porque si 
eres mi siervo, todo tu peculio es mío. Si no se tiene como pecu- 
lio del Señor lo que el siervo adquirió para sí, tampoco sería 
peculio del Señor lo que el Señor mismo creó para su siervo”1%, 
“¿Qué dudas, entonces, dar al pobre de lo que es mío, o por qué 
te ensoberbeces cuando das de lo mío?”14!, 

La propiedad en el hombre es derecho derivado y condicio- 
nado: “Una es la de Dios, otra la propiedad del hombre [...]. 
Pues lo que tú posees, no lo tienes todo en tu propiedad”!%, 


157 C£ Serm. 355, 1,2; 39, 1569, 

158 Cf. De mor. Eccl. 131, 66ss; 32, 1337-9. 
159 Lev 25,23. 

160 En. in ps. 49,17; 36, 576. 

161 Ser. 50, 1, 2,38, 326-7. 

162 En. ín ps. 49, 18; 36, 576. 
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Según eso, el hombre viene a ser un administrador de las 
posesiones de Dios. Posee, cuando administra rectamente y 
conforme a razón y justicia, porque bajo esa condición Dios le 
ha entregado los bienes; pero si pretende gozar de ellos como 
señor absoluto, Dios le retira la administración y el hombre 
deja de poseer, o sea, deja de tener derecho sobre tales bienes. 
Así, el derecho de propiedad sería como un derecho de admi- 
nistración: “Sólo cuando usa bien de una cosa, se puede decir 
que la posee [...]. Si afirma que es suyo, no es palabra de justo 
posesor”**. El buen administrador es justo posesor. El que pre- 
sume poseer como señor, de posesor pasa a ser poseído y es 
usurpador. 

Como la autoridad, también el derecho de propiedad se 
ejerce a través del Estado. Esto quiere decir que el injusto pro- 
pietario puede ser desposeído por el Estado de unos bienes que 
ya no le pertenecen. El que administra el patrimonio según la ley 
de Dios, tiene derecho a utilizarlo en provecho propio sin ser 
molestado por nadie; pero el que usa injustamente de la propie- 
dad, la pierde en favor de la comunidad. Los emperadores que 
se incautaban de los bienes de los cristianos, procedían injusta- 
mente, porque estos no habían perdido el derecho a los bienes; 
en cambio, eran justos los príncipes cristianos, cuando confis- 
caban las propiedades de los herejes que las habían utilizado 
contra ley. “Dios distribuye los derechos al género humano por 
medio de los emperadores y reyes del siglo”*%, El hereje no tie- 
ne título alguno de posesión legítima: no la tiene por ley divina, 
pues está declaradamente contra dicha ley; ni por ley humana, 
que positivamente lo condena y lo confisca. “Por tanto, falsa- 
mente llamáis vuestras esas cosas a las que no tenéis derecho 
como justos, y que habéis sido obligados a dejar por las leyes del 
poder terreno”'*, 


163 Ser. 50, 2, 4; 38, 327; “Lo que mal se posee, es ajeno”, Ep. 153, 6, 26; 
33,665. 

164 In loann. ev. 6, 25,35, 1437. 

165 Ep. 93,12, 50; 33,345. 
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Esta doctrina plantea una cuestión. La propiedad ¿es de 
derecho divino, de derecho positivo o de derecho divino positi- 
vo? El pensamiento agustiniano, elaborado y matizado al calor 
de la disputa, no puede formularse en una respuesta simple; su 
expresión necesita varias proposiciones. 

Dios tiene el dominio directo y absoluto sobre todas las 
cosas materiales. Pero las creó para el hombre, el cual las puede 
poseer y utilizar en provecho propio a través de algún título 
legítimo concreto. Los emperadores, que representan la autori- 
dad de Dios, refrendan la posesión legítima, implícita o explíci- 
tamente. Sí la posesión, en el sentido ya explicado, se ejercita 
justamente, el poder civil no puede oponerse a ella, porque se 
opondría al poder directo de Dios. (Por eso, los emperadores 
paganos obraban injustamente contra Dios, cuando se incauta- 
ban de los bienes de los cristianos). Pero si la posesión es injus- 
ta, es decir, si se ejercita contra la ley de Dios, el poder civil 
puede inhibirse o actuar: si se inhibe, el ciudadano posesor injus- 
to sigue en la propiedad legal de los bienes; pero si actúa y decla- 
ra, mediante algún decreto, la injusticia de la posesión, cesa todo 
título de propiedad. (Por eso, no eran injustos los príncipes cris- 
tianos, que confiscaban los bienes de los paganos o herejes)*%, 


6.7. Títulos concretos del derecho de propiedad 


Además de la herencia y del trabajo honesto, san Agustín 
cita como títulos humanos de posesión la compraventa!” y la 
ocupación!%, 


166 Cf. Ep. 153,6, 26; 33, 665. 

167 C£. In loann. ev. 10, 4; 35, 1468; En. in ps. 70, 1, 17, 36, 886-7; Serm. 32, 
21,21; 38, 204. 

168 C£ En. in ps. 49, 17; 36,576. 
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6.8. Valor espiritual de la propiedad 


Pretender reconstruir un esquema estrictamente jurídico de 
la propiedad en san Agustín, sería un empeño tan artificioso 
como inútil. El pensamiento agustiniano sobre el derecho de 
posesión quedaría desfigurado y falseado si se aislara de su 
ambiente evangélico, ascético y humano. 

La propiedad hace posible el “otíum” ciceroniano, que se 
requiere para la dedicación al estudio y a la contemplación, a la 
cultura. Aunque las riquezas no puedan ser apetecidas por sí 
mismas!%, sin ellas la vida cultural sería imposible'”, 

El peligro de las riquezas es la avaricia y la soberbia. Es cier- 
to que impulsan el desarrollo económico y, por tanto, social de 
la humanidad y de las ciudades”! por medio de la laboriosidad; 
pero inclinan a la avaricia, que es un vicio “contra la naturaleza” 
y esencialmente antisocial. La riqueza es para el avaro y sólo 
para el avaro!”?, El avaro es la negación viviente del espíritu de 
caridad”?. Y no solamente niega la caridad, sino que, por ser 
usurero, es ladrón!”*, 

Para que la posesión de las riquezas cumpla su función social 
y espiritual, compensando en lo posible las desigualdades, por 
otra parte necesarias en el mundo, el remedio es la caridad; y 
uno de los medios más eficaces y alabados por san Agustín en 
sus sermones es la limosna. “Dad, pues, a los pobres, os lo rue- 
go, lo advierto, lo recomiendo, lo mando”*”?, Es la limosna la 
que restaura la injusticia y la desigualdad; el rico que no da 


169 “Voy a cumplir treinta y tres años y hace catorce que dejé de desear estas 
cosas”, Sol. 110, 17; 32, 878. 

170 “Tú no puedes dedicarte al estudio de la sabiduría, a no ser que dis- 
pongas de un patrimonio amplio familiar para satisfacer las necesidades”, Ib. 111, 
18; 32, 879. 

171 Cf. Serm. 164, 3,5; 38,897; En. ¿n ps. 39,7, 36, 438. 

172 “Cuanto tienes, tanto serás. Es el proverbio de los avaros, de los rapaces, 
de los que oprimen a los inocentes, de los que invaden las propiedades ajenas, de 
los que niegan los compromisos”, En. in ps. 51, 14; 36, 609. 

173 C£.1b.57,2;36, 67. 

174 Cf Ep. 153, 6, 25; 33, 665. 

175 Serm. 61,12, 13; 38, 414; cf. Ib. 86, 4, 5, 38, 525. 
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limosna es condenado eternamente'”S, De las palabras de san 
Agustín se saca la impresión de que consideraba la limosna 
como una obligación de justicia conmutativa; por eso, hay que 
hacerla según una medida'””. Son los ricos propietarios los que, 
según la voluntad de Dios, han de sostener a los pobres”, La 
limosna a los pobres conmueve el corazón de Dios, que perdo- 
na los pecados y oye las oraciones!”?. Pero bajo el manto de la 
limosna el rico nunca puede encubrir la injusticia!*, 

Para terminar, es casi obsesivo para san Agustín relacionar 
las riquezas con la soberbia: “¿Quiénes son los ricos? Los sober- 
bios y engreídos”**!, 


176 Cf. Serm. 41; 38, 247-52. 

177 Cf. Ib. 43,2,2;,38,253; Ib. 34, 4, 6; 38, 243. 

178 Cf. Ib. 39,2,4;38, 242. 

179 Cf. Ib. 39, 4,6; 38, 243; Ib. 42, 1, 1; 38, 252; Ib. 206, 2; 38, 1041. 
180 Cf. Ib. 113, 2,2; 38, 648-9; Ib, 9, 11, 18; 38, 88. 

181 Serm. 290, 6; 38, 1315; cÉ. Sermones, passim. 


Bibliografía 


AA.VV., ¿Ateísmo o ricerca dí Dio? Atti della settimana Agostiniana 
Pavese, Padova 1972. 

AA.VV., Lumanesimo di Sant'Agostino, Bari 1988. 

ALCORTA, ]. L., “El conocimiento divino según San Agustín”, en 
AVGVSTINVS 3 (1958) 309-321. 

ALESANCO, T., “Metafísica y gnoseología del mundo inteligible, 
según San Agustín”, en AVGVSTINVS 13 (1968) 9-36. 

ALICI, L., “Agostino tra fede e ricerca, la conversione dell'inte- 
lligenza”, en VARIOS, Agostino e la conversione cristiana, 
Palermo 1987, 35-53. 

— “Genesi del problema agostiniano del tempo”, en Studia 
Patavina 22 (1975) 43-67. 

— “Introducción a la filosofía de san Agustín”, en VARIOS, El 
pensamiento de san Agustín para el hombre de hoy. 1. La filo- 
sofía agustiniana, Valencia 1998, 103-194, 

— “La funzione della distentío nella dottrina agostiniana del 
tempo”, en Augustinianum 15 (1975) 325-345. 

ALMAZÁN, R., “El argumento de la existencia de Dios por las 
verdades eternas”, en Estudios de Metafísica 3 (1972-1973) 
15-27. 

ÁLVAREZ TURIENZO, S., “Edades del desarrollo moral, en la obra 
y en la vida de san Agustín”, en AVGVSTINVS 39 (1994) 9-56. 

— “Regio media salutis”. Imagen del hombre y su puesto en la 
creación: San Agustín, Salamanca 1988. 

— “San Agustín: La moral y la política”, en VARIOS, El pensa- 
miento de san Agustín para el hombre de hoy. 1. La filosofía 
agustiniana, Valencia 1998, 673-726. 


480 FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


— “San Agustín. Su concepto de filosofía, eje de toda philoso- 
pbía christiana”. Actas do Primeiro Congresso Nacional de 
Filosofia”, en Revista Portuguesa de Filosofía 11/2 (1955) 
690-702. 

— “San Agustín y la teoría de la lex aeterna”, en Anuario de 
Filosofía del Derecho 6 (1958-1959) 245-290. 

ALLERS, R., “llumination et vérités éternelles”, en Aug. Mag. 
París 1954, 

ANDERSON, J. E., 5£. Augustine and Being. A metaphysical Essay, 
La Haya 1965. 

ARENDT, H., 1! concetto d'amore in Agostino. Saggio di interpre- 
tazione filosofica, Milano 1992. 

ARTEAGA, R., La creación en los comentarios de san Agustín al 
Génesis, Marcilla 1994. 

BENVENUTO, E., “L'argomento ex veritate alla luce delle attuali 
istanze epistemologiche”, en Congresso Internazionale su $. 
Agostino, Roma 1987, 2, 525-538. 

BLANCO, D., “Claves semióticas para una lectura del pensa- 
miento de San Agustín”, en San Agustín y la liberación, 
Iquitos 1986, 345-400. 

BLÁZQUEZ, N., “Filosofía y vivencia religiosa en san Agustín”, en 
AVGVSTINVS 18 (1973) 23-31. 

— Introducción a la filosofía de san Agustín, El Escorial 1984. 

— La idea de substancia en San Agustín, Madrid 1968. 

— “San Agustín, intérprete de la filosofía griega”, en 
AVGVSTINVS 30 (1985) 315-339. 

BocHer, I., Le désir de Dieu chez saint Augustin, París 1972. 

BODEI, R., Ordo amoris. Conflitti terreni e felicita celeste, 
Bologna 1991. 

BÓHM, S., La temporalité dans l'antbropologie augustinienne, 
París 1984, 

BONAFEDE, G., “La duda agustiniana, el alma”, en AVGVSTINVS 4 
(1959) 373-392. 

BONNER, G., “Augustin's Doctrine of Man. Image of God and 
Sinner”, en Augustinianum 24 (1984) 495-514. 

BONNET, G. “Éthique et foi chrétienne dans la pensée de saint 
Augustin”, en Recherches augustiniennes, 12 (1977) 46-104. 


BIBLIOGRAFÍA 481 


BOURKE, V. ]., Augustine's View of Reality, Villanova University 
1964. 

— Wisdom from St. Augustine, Houston 1984. 

BOYER, Ch., “ComeS. Agostino ha trovato Dio”, en Augustintana. 
Napoli a S. Agostino nel XVI Centenario della nascita, Napoli 
1955, 97-110. 

— Essais anciens et nouveaux sur la doctrine de saint Augustin, 
Milano 1970. 

— Essais sur la doctrine de saint Augustin, Paris 1932. 

— Lidée de vérité dans la pbilosophie de saint Augustin, París 
1941. 

— Sant'Agostino, Milano 1946. 

BRASA Díez, M., “El contenido del cogzto agustiniano”, en 
AVGVSTINVS 21 (1976) 277-285. 

BRAVO, B., Angustia y gozo en el hombre. Aportación al estudio de 
la antropología agustiniana, Madrid 1957. 

BRIERE, Y. de la, “La conception de la paix et de la guerre chez 
saint Augustin”, en VARIOS, Méllanges Augustiniennes, París 
1931, 557-572. 

BROWN, P., Agustín de Hipona, Madrid 2001. 

— Religione e societa nell'eta di sant'Agostino, Torino 1975. 

BRUCCULERI, A., 1! pensiero sociale di sant'Agostino, Roma 
1945. 

BUBAcz, B., “Augustine's Dualism and the Inner-Man”, en 
Modern Schoolman, 54 (1977) 245-257. 

— “Augustine's Theory of Perception. Visto Corporis and Visio 
Spiritualis”, en The Modern Schoolman 57 (1980) 330-337. 

— “Consistencia y convicción en san Agustín. El lado práctico 
de la iluminación”, en AVGVSTINVS 39 (1994) 85-92. 

BUCKENMEYER, R. E., “Augustine and the Life of Man's Body in 
the Early Dialogues”, en Augustinian Studies, 2 (1971) 
197-211. 

BURGALETA, J. C., La conversión es un proceso, Salamanca 1981. 

CAMPELO, M., Agustín de Tagaste. Temas de su filosofía, Valladolid 
1994, 

— Conocer y pensar. Introducción a la noética agustiniana, 


Valladolid 1981. 


482 FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


— “Tiempo e historia, presupuestos teológicos e intencionales 
de eternidad”, en Estudio Agustiniano 4 (1969) 15-77. 

CAPÁNAGA, V., Agustín de Hipona, maestro de la conversión cris- 
tiana, Madrid 1974. 

— “Introducción a El Maestro”, en Obras Completas de san 
Agustín. YI, Madrid 1982. 

— “En torno a la filosofía agustiniana”, en AVGVSTINVS 23 
(1978) 9-66. 

— “Interioridad agustiniana”, en AVGVSTINVS 2 (1957) 155-176; 
3 (1958) 13-26. 

— “Introducción a Contra los académicos”, en Obras Completas 
de san Agustín. YI, Madrid 1982. 

— “La estructura ontológica de la memoria Des”, en Estudio 
Agustiniano 12 (1977) 369-392. 

— “Problemas fundamentales de la filosofia agustiniana”, en 
AVGVSTINUS 23 (1978) 87-108. 

— San Agustín, Barcelona 1951. 

CASaAs BLANCO, S., “El conocimiento de Dios en la filosofía de 
San Agustín”, en AVGVSTINVS 1 (1956) 63-81. 

CATALDO, G., “Semantica e intersoggettivitá della parola in S. 
Agostino”, en Sapienza 26 (1973). 

CATAPANO, G., L'idea di filosofía in Agostino. Guida bibliografi- 
ca, Padova 2000. 

CAYRÉ, E, Initíation a la philosophtie de saint Augustin, París 1947. 

— La contemplation augustinienne, París 1954. 

— “Le réalisme de saint Augustin dans la preuve de existence 
de Dieu”, en Actes du HI Congrés des Sociétés de Philosopbie 
de langue francaise, Paris 1948. 

— “Una alta filosofía del espíritu. Principios enunciados por 
san Agustín”, en Orbis catholicus 2 (1958) 269-286. 

CENACCHI, G., “Problemi linguistici in S. Agostino”, en Sapienza 
38 (1985) 279-318. 

CILLERUELO, L., “El escepticismo de san Agustín”, en Arbor 7 
(1947) 29-46. 

— “La prueba agustiniana de la existencia de Dios (Intellectus 
quaerens fidem)”, en Archivo Teológico Agustiniano 2 (1967) 
515-534. 


BIBLIOGRAFÍA 483 


— “Pro memoria Des”, en Études Augustiniennes 12 (1966) 
65-84. 

— “Pruebas agustinianas de la existencia de Dios”, en 
Salmanticensis 13 (1966) 257-270. 

— “¿Quién es Dios?”, en Estudio Agustiniano 8 (1973) 
271-296. 

— “Teoría agustiniana de la sensación”, en Revista de Psicología 
General y Aplicada 3 (1948) 31-86. 

CLARK, M. T., Augustine of Hippo, New York 1984. 

— Augustinian Personalism, Villanova Univ. 1970. 

— San Agustín, filósofo de la libertad, Madrid 1961. 

COMBÉS, G., La doctrine politique de saint Augustin, París 1927. 

COUTURIER, C., La structure essentielle de U homme d'apres Saint 
Augustin, Toulouse 1965. 

— “Structure métaphysique de lVétre créé d'apres saint 
Augustin”, en Recherches de Philosophie 1 (1955) 57-84. 
CREMONA, C., Agustín de Hipona. La razón y la fe, Madrid 1991. 
CRESS, D. A., “Explicación agustiniana de la sensación”, en 

AVGVSTINVS 26 (1981) 33*-37*. 

CURLEY, A. J., Augustine's Critique of Skepticism. A study of 
“Contra Academicos”, New York-Berna, 1996. 

CHADWIK, H., Agostino, Torino 1989. 

CHarlx-Ruy, J., “Existence et temporalité selon saint Augustin”, 
en AVGVSTINVS 3 (1958) 337-349. 

— Saint Augustin. Temps et histoire, Paris 1956. 

CHEVALIER, L., Saint Augustin et la pensée grecque. Les relations 
trinitatres, Freiburg 1940. 

— “San Agustín y el neoplatonismo cristiano”, en Historia 
del pensamiento. 1. El pensamiento cristiano, Madrid 1967, 
59-117, 

CHIEREGHIN, E., Fede e ricerca filosofica nel pensiero di S. 
Agostino, Padova 1965. 

DARRELL JACKSON, B., “The Theory of S2gnis in St. Augustine's 
De doctrina christiana” en Revue des études augustiniennes 15 
(1969) 9-49. 

DE BRUYNE, E., Historia de la Estética Medieval, Madrid 1968. 

De PLINVAL, G., La pensée de saint Augustin, Paris 1955. 


484 FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


DeL Río, M., El compuesto humano según san Agustín, El 
Escorial 1930. 

Derist, O. N., Actualidad del pensamiento de san Agustín, 
Buenos Aires 1965. 

— “Agustinismo y tomismo”, en AVGVSTINVS 4 (1959) 67-81. 

DEsSANTI, ). T., Réflextons sur le temps, Paris 1992. 

DESJARDINS, R., Le souvenir de Dieu. Recherche avec saint 
Augustin, Paris 1975. 

DINKLER, E., Die Anthropologie Augustins, Stuttgart 1934. 

DoLBY MúciICa, M.* C., El hombre es imagen de Dios. Visión 
antropológica de san Agustín, Pamplona 199. 

— “La interpretación agustiniana de la razón en la encrucijada 
de la filosofía actual”, en Actas del I Congreso Nacional de 
filosofía medieval, Zaragoza, 1992, 246-256. 

DouLt, E A., “Si enim fallor sum. La lógica de la certeza en san 
Agustín y Descartes”, en AVGVSTINVS 31 (1986) 87-93. 

Du Roy, O., L'intelligence de la foi en la Trinité selon saint 
Augustin, Paris 1966. 

DuBAarLE, D., “Essai sur Pontologie théologale de saint 
Augustin”, en Recherches augustiniennes 16 (1981) 197-288. 

Eco, U., Semiotica e filosofía del linguaggio, Torino 1984. 

ELORDUY, E., “Filosofía cristiana de san Agustín y Suárez”, en 
AVGVSTINVS 14 (1969) 3-42, 

ESPADA, A., “El concepto de substancia según san Agustín. Los 
libros De Trinitate”, en AVGVSTINVS 14 (1969) 305-350. 

EVANS, G. R., Augustine on evil, Cambridge 1982. 

FALGUERAS SALINAS, L., “La filosofía y la conversión de san 
Agustín”, en VARIOS, Jornadas agustinianas, Valladolid 1988. 

Fay, Th. A., “Imago Dez, Augustine's Metaphysics of Man”, en 
Antonianum, 49 (1974) 173-197. 

FLASCH, K., Agostino d'Ippona. Introduzione all'opera felosofica, 
Bologna 1983. 

FLÓREZ, R., “Condiciones generales de la filosofía agustiniana”, 
en Arbor 29 (1954) 409-432. 

— Las dos dimensiones del hombre agustiniano, Madrid 1958. 

— “Muerte e inmortalidad en el pensamiento de san Agustín”, 
en La Ciudad de Dios 174 (1961) 449-482. 


BIBLIOGRAFÍA 485 


— Presencia de la verdad. De la experiencia a la doctrina en el 
pensamiento agustiniano, Madrid 1971. 

FONTAINE, J., “Augustin, penseur chrétien du temps”, en 
Bulletin de Association Guillaume Budé (1988) 53-71. 

FORMENT, E., Dios y el hombre, Barcelona 1987. 

— El problema de Dios en la metafísica, Barcelona 1986. 

— “Filosofía de la muerte, según san Agustín”, en AVGVSTINVS 
39 (1994) 219-240. 

— “La certeza en la metafísica de la verdad de san Agustín”, en 
Revista de Filosofía 20 (1987) 290-303. 

Fortin, E. L., Christianisme et culture pbilosophique au cinquie- 
me siécle, Paris 1959. 

FRAILE, G., “San Agustín”, en Historia de la filosofía. 11. 
Judaísmo, cristianismo, Islam, Madrid, 2.* ed., 1966, 191-231. 

FruTos CorTÉS, E., “Destino y libertad del hombre en el provi- 
dencialismo agustiniano”, en AVGVSTINVS 1 (1956) 225-233. 

Fuchs, H., Augustin und der antike Friedensgedanke, New York- 
London 1973. 

GALINDO RODRIGO, J. A., “Análisis valorativo de las verdades 
eternas como prueba de la existencia de Dios”, en Escritos 
del Vedat 13 (1983) 161-190. 

— “Bosquejo de la antropología agustiniana”, en AVGVSTINVS 
39 (1994) 257-271. 

— “La inteligencia humana ante Dios”, en VARIOS, El pensa- 
miento de san Agustín para el hombre de hoy. 1. La filosofía 
agustiniana, Valencia 1998, 521-615. 

— “Reflexiones sobre la doctrina agustiniana acerca de la 
voluntad”, en AVGVSTINVS 17 (1972) 337-355. 

— “Teoría del conocimiento”, en VARIOS, El pensamiento de 
san Agustín para el hombre de boy. 1. La filosofía agustiniana, 
Valencia 1998, 405-470. 

GANNON, M. A., “The active Theory of Sensation in St. 
Augustine”, en The New Scholasticism 30 (1956) 154-180. 

GARILLI, G., Aspetti della Filosofía giuridica, política e sociale dí 
S. Agostino, Milano 1957. 

GILSON, É., El espíritu de la filosofía medieval, Buenos Aires 
1952. 


486 FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


— Introduction a lU'étude de Saint Augustin, París 1949. 

— “Linfinité divine chez saint Augustin”, en Aug. Mag., París 
1954, 569-574. 

— “Notes sur l'étre et le temps chez saint Augustin”, en 
Recherches Augustiniennes 2 (1962) 205-223. 

— Pbilosopbie et Incarnation selon saint Augustin, Montreal 
1947. 

GÓMEZ DE CEA, C., “Exigencias personales en la noética agusti- 
niana”, en AVGVSTINVS 11 (1966) 141-190. 

GONZÁLEZ, E., “El concepto y el método de la teología en De 
Trinitate de san Agustín”, en AVGVSTINVS 1 (1956) 379-398. 

GRABMANN, M., Grundgedanken des bl. Augustinus tiber Seele 
und Gott, Kóln 1929, 

GRANDGEORGE, L., Saint Augustin et le néoplatonisme, Paris 
1896, 

Grosst, V., “La antropología cristiana en los escritos de san 
Agustín”, en AVGVSTINVS 26 (1981) 59-82*. 

— “Las instancias agustinianas de la verdad y de la libertad en 
la investigación antropológica”, en AVGVSTINVS 21 (1976) 
287-302. 

GUILLET, R., “Temps et exemplarisme chez saint Augustin”, en 
Aug. Mag., Paris 1954. 

GUITTON, J., Attualita dí sant'Agostino, Roma 1963. 

— El alma de san Agustín, Madrid 1986. 

— Justificación del tiempo, Madrid 1967. 

— Le temps et l'éternité chez Plotin et saint Augustin, París 1959. 

Hapor, P., “La notion d'infini chez saint Augustin”, en 
Pbilosophtie 26 (1990) 59-72. 

HAMMAN, G. A., Duomo immagine somigliante dí Dio, Milano 
1991. 

HENRY, P., 51. Augustine on Personality, New York 1960. 

HESSEN, ]., Augustins Metaphysik der Erkenntnis, Berlin 1931. 

— Die Pbhilosopbie des heiligen Augustinus, Núrnberg 1947. 

HOFFMAN, E., Platonismo e filosofía cristiana, Bologna 1967. 

HÓLSCHER, L., The Reality of the Mind. Augustine's philosopbi- 
cal Arguments for the Human Soul as a Spiritual Substance, 
London, New York 1986. 


BIBLIOGRAFÍA 487 


HOLTE, R., Béatitude et sagesse. Saint Augustin et le probleme de 
la fin de homme dans la philosopbie ancienne, París 1962. 

HoLL, A., Seminalis ratio, Wien 1961. 

HUFTIER, M., Le tragique de la condition humatine et chrétienne 
chez Saint Augustin, Tournai 1964. 

IRIARTE, R., “Perspectiva del cuerpo humano en san Agustín”, 
en Rev. Agust. Espir. 14 (1973) 363-384. 

Jess, W. G. von, “Augustine, a Consistent and Unitary Theory of 
Time”, en New Scholasticism 46 (1972) 337-351. 

JOLIVET, R., Dieu solezl des esprits ou la doctrine augustinienne de 
Villumination, Paris 1934. 

— “La doctrine augustinienne de l'illumination”, en Revue de 
Philosophie 37 (1930) 382-496. 

— Le probleme du mal Yaprés saint Augustin, París 1936. 

— “San Agustín y la preexistencia platónica de las almas”, en 
AVGVSTINVS 1 (1956) 49-51. 

KAISsER, H. ]., Augustinus. Zeit und “memoria”, Bonn 1969. 

Kirk, K. E., The vision of God, London 1941. 

KONIG, E., Augustinus Philosopbus. Christlicher Glaube und pbt- 
losophisches Denken in den Frúbschriften Augustins, 
Munchen 1970. 

KORNER, E, Das Seín und der Mensch. Die existenzielle 
Seinsentdeckung des jungen Augustin, Freiburg 1959. 

— “Prolegomena zu einem neuen Studium der Ontologie 
Augustins”, en Revue des Études augustiniennes YI (1957) 
249-280. 

KOWwALCZYK, S., Dieu et l'bomme dans la doctrine de saint 
Augustin, Warszawa 1987. 

— “Idea de Dios en el pensamiento agustiniano. Los argumen- 
tos de la causalidad eficiente y de la finalidad”, en 
AVGVSTINVS 20 (1975) 339-351. 

— “Targument idéologique de la vérité de saint Augustin”, en 
Giornale dí Metafisica 28 (1968) 586-599, 

— “La conception de l'homme chez Saint Augustin”, en 
Giornale di Metafisica, 27 (1972) 119-221. 

— “La mort dans la doctrine de Saint Augustin”, en Estudio 
Agustiniano 10 (1975) 357-372. 


488 FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


LECHNER, O., Idee und Zeit in der Metaphysik Augustins, 
Munchen 1964. 

LEJARD, E, “El tema de la felicidad en los Diálogos de san 
Agustín”, en AVGVSTINVS 20 (1975) 29-81. 

LerIz1a, E, Problemática filosófica agustiniana, Cuyo, Mendoza 
1984. 

LópPEZ CABALLERO, A., Filosofía del lenguaje de san Agustín en su 
obra “De magistro”, Madrid 1975. 

Lupnovici, E. S., Dío e mondo. Relazione, causa, spazio in S. 
Agostino, Roma 1979. 

LLoYpD, A. C., “On Augustine's Concept of a Person”, en 
AA.VV., Augustine. A Collection of critical Essays, 191-205. 

MACQUEEN, D. J., “St. Augustine's concept of property owners- 
hip”, en Recherches augustiniennes 12 (1977) 46-104. 

MADEC, G., “Analyse du De magistro”, en Revue d'Etudes augus- 
tiniennes 21 (1975) 63-71. 

— “Bonheur, philosophie et religion selon saint Augustin”, en 
Recherches en philosophie de la religion, “Philosophie” (Paris 
1991) 53-69. 

— “Pour et contre la memoria Des”, en Études Augustiniennes 
11 (1965) 89-92. 

— Saint Augustin et la philosopbie. Notes critiques, Paris 
1992, 

MADER, J., Die logische Struktur des personalen Denkens. Aus der 
Metbode der Gotteserkernntnis bei Aurelius Augustinus, 
Wien 1965. 

MANDOUZE, A., Saint Augustin. L'aventure de la raison et de la 
gráce, Paris 1968. 

MARROU, H. L, Agostino e Pagostinismo, Brescia 1990. 

— Saint Augustin et la fin de la culture antique, Paris 1958. 

Masunm, E., 1! problema del corpo in $. Agostino, Roma 1989. 

MAUSBACH, J., Die Etbik des besligen Augustinus, Freiburg 
1909. 

MAXEIN, A., “Philosophia cordís bei Augustinus”, en Aug. Mag., 
Paris 1954. 

MAYER, C., “Hermenéutica agustiniana. Principios y proble- 
mas”, en AVGVSTINVS 31 (1986) 195-212. 


BIBLIOGRAFÍA 489 


MAaZzzEO, P., “Il problema agostiniano del tempo nelle Confessiones 
e nel De civitate Der”, en Annali della Facoltá di Lettere e 
Filosofía dí Bari 15 (1972) 279-313. 

MEAD, E. ]., $£. Augustine on God as known by Human Reason, 
Collegeville, St. John's University 1980. 

MEHL, R., Vie intérieure et transcendance de Dieu, Paris 1980. 

MERINO, P., - TORRECILLA, J. M. (eds.), Charistería augustiniana, 
losepho Oroz dicata. 1. Philosophica, Madrid 1994. 

MOLINA, M., “El hombre agustiniano. Itinerario tras el ser de la 
existencia”, en AVGVSTINVS 35 (1990) 369-382. 

MORÁN, J., La teoría del conocimiento en san Agustín. 
Enchiridion sistemático de su doctrina, Valladolid 1961. 

— “Síntesis del pensamiento agustiniano en torno a la existen- 
cia de Dios”, en AVGVSTINVS 5 (1960) 227-254. 

MORIONES, F., “De la filosofía a la teología, buscando a Dios”, 
en VARIOS, El pensamiento de san Agustín para el hombre de 
hoy. 1. La filosofía agustiniana, Valencia 1998, 727-777. 

MOURANT, J. A., Introduction to the Philosophy of st. Augustíne, 
University Park, Pennsylvania 1964. 

MUÑOZ ALONSO, A., “Concepto agustiniano de filosofía según la 
Ciudad de Dios”, en La Ciudad de Dios 167 (1954) 153-168. 

— “El hombre y el cuerpo. La aportación agustiniana”, en 
AVGVSTINVS 13 (1968) 273-282. 

— “Intellectum valde ama”, en AVGVSTINVS 3 (1958) 171-176. 

Nos MURO, L., San Agustín de Hipona. Maestro de la conciencia 
de Occidente, Madrid 1986. 

NOURRISSON, E J., La philosopbie de S. Augustin, Paris 1866. 

O'CONNELL, R. J., 51. Augustine's early theory of man, A. D. 
386-391, Cambridge, 1968. 

O'"DaLxY, G., La filosofía della mente in Agostino, Palermo 1988. 

O'DONNELL, ]. J., Augustine “Confessions”, vol. 1, Oxford 1992. 

O'LEARY, ]. S., “Dicu-Esprit et Dieu-Substance chez St. Augustin”, 
en Recherches de science religieuse 69 (1981) 357-391. 

O”MEARA, J., “Augustine and Neo-Platonism”, en Rech. Aug. 1 
(1958) 91-111. 

— “Research Techniques in Augustinian Studies”, en Aug. 
Studies 1 (1970). 


490 FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


OLDFIELD, J., “La interioridad: Talante y actitud de san Agustín”, 
en VARIOS, El pensamiento de san Agustín para el hombre de 
boy. I. La filosofía agustiniana, Valencia 1998, 195-260. 

OROZ RETA, J., “De la introversión a la conversión. Algunas refle- 
xiones agustinianas”, en Jornadas agustinianas, Valladolid 1988. 

— El hombre, el escritor, el santo, Madrid 1967. 

— “Introducción general”, en VARIOS, El pensamiento de san 
Agustín para el hombre de boy. IL La filosofía agustiniana, 
Valencia 1998, 23-102. 

— “Por la conversión al ser. Un capítulo de ontología agusti- 
niana”, en Homo spiritalis, 1987, 61-75. 

— San Agustín, cultura clásica y cristianismo, Salamanca 1988. 

— San Agustín y la cultura clásica, Salamanca 1963. 

— “Tres grandes testigos de la luz interior, san Agustín, san 
Buenaventura y J. Henry Newman”, en AVGVSTINVS 35 
(1990) 233-277. 

— “Una polémica agustiniana contra Cicerón. ¿Fatalismo o 
presciencia divina?”, en AVGVSTINVS 26 (1981) 191*-220*. 

OROZ RETA, J. (ed.), Primicias agustinianas, Madrid 1978. 

OROZ RETA, J., - GALINDO, J. A., (Eds.), El pensamiento de san 
Agustín para el hombre de hoy. 1. La filosofía agustiniana, 
Valencia 1998. 

PAPINI, G., Sant'Agostino, Firenze 1930. 

PEGUEROLES, J., “Dios infinito, en san Agustín”, en Revista de 
Filosofía 18 (México 1985) 261-270. 

— El pensamiento filosófico de san Agustín, Barcelona 1972. 

— “La filosofía cristiana en san Agustín”, en Pensamiento 32 
(1976) 23-38. 

— “La palabra interior. La filosofía del lenguaje en San 
Agustín”, en Espíritu 35 (1986) 93-110. 

— “Las dos formas de la prueba agustiniana de la existencia de 
Dios”, en AVGVSTINVS 29 (1984) 149-157. 

— “Líneas fundamentales de la filosofía de san Agustín”, en 
Pensamiento 35 (1979) 75-84, 

— “Metafísica de san Agustín”, en VARIOS, El pensamiento de 
san Agustín para el hombre de hoy. 1. La filosofía agustiniana, 
Valencia 1998, 261-328. 


BIBLIOGRAFÍA 491 


— San Agustín. Un platonismo cristiano, Barcelona 1985. 

PELLEGRINO, M., Give what you command, New York 1975. 

PIACENZA, E., “El De magístro de san Agustín y la semántica 
contemporánea”, en AVGVSTINVS 37 (1992) 45-103. 

PIAZZA STORONI, A. M., “El concepto de ratio, en las obras de 
san Agustín”, en AVGVSTINVS 24 (1979) 231-288. 

PICCOLOMINI, R., La filosofía di s. Agostino, Palermo 1991. 

PIEMONTESE, E, La “veritas” agostintana e tl agostinismo perenne, 
Milano 1963. 

PIERETTI, A., “Doctrina antropológica agustiniana”, en VARIOS, 
El pensamiento de san Agustín para el hombre de hoy. 1. La 
filosofía agustiniana, Valencia 1998, 329-404. 

PorTALIÉ, E., A Guide to the thought of St. Augustine, Chicago 
1960. 

— “Saint Augustin”, en DTC, 1, 2268-2472. 

PRZYWARA, E., San Agustín. Perfil humano y religioso, Madrid 
1984. 

QUILES, L., “Para una interpretación integral de la iluminación 
agustiniana”, en AVGVSTINVS 3 (1958) 255-268. 

RADICE, R., “Ordine, musica, belleza in Agostino”, en Rivista dí 
Filosofía Neo-scolastica 84 (1992) 587-607. 

REALE, G., - ANTISERI, D., “San Agustín y el apogeo de la patrís- 
tica”, en Historia del pensamiento filosófico y científico. l, 
Barcelona 1988, 374-400. 

REY ALTUNA, L., “La estética de san Agustín”, en VARIOS, El 
pensamiento de san Agustín para el hombre de hoy. 1. La filo- 
sofía agustintana, Valencia 1998, 617-671. 

— “La forma estética del universo agustiniano”, en AVGVSTINVS 
1 (1956) 235-247. 

— Qué es lo bello. Introducción a la Estética de san Agustín, 
Madrid 1945. 

RIGOBELLO, A., “Dalla veritá a Dio con Agostino”, en Congr. Int. 
Ag. 1, Roma 1987, 217-225. 

RINTELEN, F. J. von, “Finitud e infinitud del bien en san 
Agustín”, en AVGVSTINVS 13 (1968) 369-383. 

RIOBO GONZÁLEZ, M., “Fenomenología de la codificación lingúís- 
tica en san Agustín”, en Revista Agustiniana 29 (1988) 41-67. 


492 FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


RIPLINGER, A. T., “Prime Matter in the Philosophy of Saint 
Augustine”, en Reality (1962) 51-70. 

RIVERSO, E., “Introduzione: Sant Agostino sul linguaggio e l'in- 
segnamento”, en Sant'Agostino: 1 Maestro, Roma 1990. 
RODRÍGUEZ NEIRA, T., “Intelección y lenguaje en san Agustín” 

en AVGVSTINVS 18 (1973) 145-156. 

— “Memoria y conocimiento en san Agustín”, en AVGVSTINVS 
17 (1972) 233-254. 

ROHMER, J., “L'intentionalité des sensations chez saint 
Augustin”, en Aug. Mag. Paris 1954, 491-498. 

ROLAND-GOSSELIN, B., La morale de saint Augustin, Paris 1925. 

Ross, D. L., “Time, the Heaven of Heavens, and Memory in 
Augustine's Confessions”, en Augustinian Studies 22 (1991) 
191-205. 

Rurz PASCUAL, J., “La tradición neoplatónica cristiana: San 
Agustín”, en VARIOS, La filosofía, de los presocráticos a Kant, 
Salamanca 1979, 63-75. 

RussELL, R., “The Role of Neo-platonism in St. Augustine's De 
civitate Det”, en Neo-platonism and Early Christian Thought, 
London 1981, 160-170. 

SAN MIGUEL, J. R., De Plotino a san Agustín, Madrid 1964. 

SÁNCHEZ DE LA TORRE, A., “Las virtudes cívicas en el pensa- 
miento de San Agustín de Hipona”, en Revista Agustiniana 
34 (1993) 831-885. 

SANS, IL. M., “Presciencia divina del futuro humano. Esbozo his- 
tórico del problema”, en Estudios Eclestásticos 51 (1976) 
429-462. 

SANTI, G., “Limmutabile e le sue relazioni. La definizione di 
Dio in Agostino”, en AVGVSTINVS 39 (1994) 483-491. 

SCIACCA, M. F, “Forme e momenti del tempo secondo i livelli 
della libertá. La distentío agostiniana”, en AVGVSTINVS 13 
(1968) 397-408. 

— La interioridad objetiva, Barcelona 1963. 

— S. Agostino. La vita e "opera. Litinerario della mente, Brescia 
1949. 

— Saint Augustin et le néoplatonisme, Paris 1956. 

— San Agustín, Barcelona 1955. 


BIBLIOGRAFÍA 493 


ScHmIDT, E. A., Zeit und Geschichte bei Augustinus, Heidelberg 
1985. 

SCHOPE, A., Augustinus. Einfúbrung in sein Philosopbieren, 
Muúnchen-Freiburg 1970. 

SMITH, W. T., Augustine. His Life and Thought, Atlanta 1980. 

SOLIGNAC, A., “Homme intérieur”, en DS 7, 1969, 655-658. 

— “Introduction”, en Oeuvres de saint Augustin. 13. Dieu et 
son oeuvre. Les Confessions, Paris 1962. 

— La condition humaine dans la philosophie de S. Augustin, 
Tournai 1956. 

SorIA, FE, “La teoría del signo en san Agustín”, en La ciencia 
tomista 92 (1965) 357-396. 

SORTAIS, G., “De la beauté selon saint Augustin”, en Études, 
Paris 1898. 

STELZENBERGER, J., “Conscientia” bei Augustinus, Paderborn 
1959, 

SUTER, R., “El concepto de substancia según san Agustín. De 
Genesi ad litteram y De natura bont”, en AVGVSTINVS 16 
(1971) 69-79. 

SvOBODA, K., La estética de san Agustín y sus fuentes, Madrid 
1958. 

THONNARD, E J., “Caracteres platoniciens de 'ontologie augus- 
tinienne”, en Aug. Mag. Paris 1954. 

— “La cognitto per sensus corporis chez saint Augustin”, en 
AVGVSTINVS 3 (1958) 193-203. 

— “La notion de lumiére en la philosophie augustinienne”, en 
Recherches augustiniennes 2 (1962) 125-175. 

— “La notion de nature chez saint Augustin”, en Revue Étud. 
Aug. 11 (1965) 239-265. 

— “La philosophie augustinienne”, en Année théologique 
augustinienne 13 (1953) 280-326. 

— “Science et sagesse dans la Cité de Dieu”, en Estudios sobre 
la “Ciudad de Dios”, El Escorial 1954. 

— Thaité de vie spirituelle a P'école de saint Augustin, Paris 1958. 

Toprsco, O., “Palabra y verdad: La filosofía del lenguaje”, en 
VARIOS, El pensamiento de san Agustín para el hombre de 
boy. 1. La filosofía agustiniana, Valencia 1998, 471-519. 


494 FILOSOFÍA DE SAN AGUSTÍN 


TRAPE, A., La nozione del mutabile e del inmutabile secondo 
sant'Agostino, Tolentino 1959. 

— “S, Agostino. Dal mutabile al immutabile o la filosofia del 
Ipsum esse”, en Studii Tomistici 26 (1985) 46-58. 

— Saint Augustin: L'bomme, le pasteur, le mystique, Paris 1988. 

— Sant Agostino: Le Confessioni, Roma 1965. 

UÑA SUÁREZ, A., “Pulchritudinis leges. Interioridad y orden en el 
ejemplarismo estético de san Agustín”, en La Ciudad de Dios 
208 (1995) 849-882. 

— “San Agustín ante la belleza. Claves de interpretación”, en 
Religión y cultura 42 (1995) 577-595. 

VAN BAVEL, T. J., “The Antropology of Augustine”, en Louvaín 
Studies, 5 (1974) 34-47. 

VAN STEENBERGHEN, E, Introduction genérale aux oeuvres de 
saint Augustin, Paris 1949. 

— Les directions doctrinales de saint Augustin, Paris 1948. 

VANNI ROVIGHI, S., “La fenomenologia della sensazione in 
sant'Agostino”, en Rivista di Filosofía Neo-scolastica 54 
(1962) 18-32. 

VECCHIO, S., Le parole come segni. Introduzione alla linguistica 
agostiniana, Palermo 1994. 

VEGA, A. C., Introducción a la filosofía de san Agustín, El 
Escorial 1928. 

— “Introducción a la filosofía de san Agustín”, en Obras 
Completas de san Agustín, Y, Madrid 1955. 

— Saint Augustine. His Philosophy, Philadelphia 1931. 

— “San Agustín y la filosofía nueva”, en Aug. Mag. Paris 1954, 
389-402. 

VERBEKE, G., “Connaissance de soi et connaissance de Dieu 
chez saint Augustin”, en Augustiniana 4 (1954) 495-515. 
VERDUZCO, J. H., Ensayo para una teoría agustiniana del lengua- 

je, Roma 1967-1968. 

VERGEZ, A., “San Agustín y la filosofía cristiana. El problema de 
la culpa y de la libertad”, en AVGVSTINVS 19 (1974) 3-19, 

VERICAT NÚÑEZ, J. E, “La idea de creación según san Agustín”, 
en AVGVSTINVS 15 (1970) 19-34; 151-168; 355-360; 385-398. 

VEUTHEY, L., “Hlumination” en Dict. de Spiritualité 2, 1330-1346. 


BIBLIOGRAFÍA 495 


VILLALOBOS, ]., Ser y verdad en Agustín de Hipona, Sevilla 1982. 

WAGNER, M., “San Agustín y el escepticismo” en AVGVSTINVS 37 
(1992) 105-143. 

WARNACH, V., “Erleuchtung und Einsprechung bei Augustinus” 
en Aug. Mag. Paris 1954, 429-449. 

WENNING, G., “Die Illuminationslehre Augustins”, en 
Augustiniana 39 (1989) 99-118. 

ZARAGUETA, J., “La perspectiva ética en la Ciudad de Dios”, en 
La Ciudad de Dios 167 (1954) 285-311. 

ZEKIYAN, B. L., “Illuminazione e memoria Dei in S. Agostino”, 
en Congresso Internazionale su S. Agostino, Roma 1987, 2, 
393-431. 

ZUM BRUNN, É., “Lexpression ontologique de la vie et de la 
mort de l'áme, d'apres saint Augustin”, en AVGVSTINVS 113 
(1968) 443-448. 

— “Le dilemme de Pétre et du neant chez saint Augustin”, en 
Recherches augustiniennes 8 (1969) 3-102. 

— St. Augustine. Being and Notbingness, New York 1988. 


> 


Índice 


ABREVIATURAS ......ooooooooooconorr rn 7 
INTRODUCCIÓN it e iz 11 
PRIMERA PARTE 

EL.HOMBRE: “60d da ies 21 
CAPÍTULO 1 


EXISTENCIA DEL ALMA. SUS RELACIONES CON EL CUERPO . 23 
1. Importancia de la antropología. Orden lógico de esta 


a 23 
1.1. Importancia agustiniana de la antropología ..... 23 
1.2. Orden de esta primera parle ....oooo...o.o.... 24 
2. Existencia del principio vital y fenomenología del 
COMPUESTO. sd as 24 
2.1. El alma se percibe a sí misma a través de su propia 
A A A 24 
2.2. Existencia y actividad del alma, implicada en un 
CUETDO: A AA 25 
2.3. El alma vivifica al cuerpo, le da unidad ........ 26 
2.4. El alma obra de un modo especialísimo en determti- 
nados Órganos del cuerpO ....ooooooooom.ooo... 28 
2.5. El alma realiza estas funciones por la atención o 
ICHCIONR DITA. a to aliada e ads 29 


2.6. El alma humana ejecuta los movimientos espon- 
A 30 


498 ÍNDICE 


2.7. El alma no se extiende espacialmente por el cuerpo 
AAN 


La sensación, fenómeno característico de las relaciones 
entre alma y Cuerpo evocar errata 
3.1. La sensación es una modificación del cuerpo, no 
ignorada por el alma .......ooomooooooooo... 
3.2. Hay modificaciones corpóreas ignoradas por el alma 
3.3. La sensación, aislada psiquicamente, es actividad 
E A 
3.4. La luz es el excitante de las diversas impresiones 
el O A 
A RA 
3.6. La sensación es conciencia directa de las modifica- 
CIONES AA LUEIPO dirias 
3.7. La teoría agustiniana de la sensación no es ocasto- 
AUR E AAA 
3.8. Fundamento teleológico de la teoría de la sensa- 
lt E e A O 


Memoria sensible e imaginación ..........ooooo... 
4.1. Relación de la memoria y de la imaginación o fan- 

tasía COM las SENSACIONES ...ooooooooo momo... 
4.2. Función de la memoria sensible ............. 
4.3. Contenido y funcionamiento de la memoria sensible 
4.4. La memoria sensible es facultad del alma. Sus imá- 

BENCSSOM TNCOLPÓYEOS ria ta 
4.5. ¿Tienen los ángeles memoria? Las bestias están 

dotadas de memoria sensible ....oo...o.o.o.o.... 
4.6. Algunas leyes fundamentales de la memoria sensible 
4.7. Misterio y paradoja psicológica de la memoria y 

e AN A 
4.8. Mecanismo psíquico del recuerdo ............ 
4.9. Latmaginación ......ooooooocoonmmm.mo... 
4.10. Tres clases de Imágenes ......o.oo.o... ata 
4.11. Alcance y poder de la imaginación ............ 
4.12. Valor de las imaginaciones. Ilusiones y alucinaciones 


Metafísica de la unión entre alma y cuerpo ........ 
5.1. Alma y cuerpo, dos elementos igualmente necesarios 


34 


35 


ÍNDICE 


5.2. La doctrina substancialística ......ooooommo... 
5.3. Los presupuestos neoplatónicos de la filosofía agus- 
LIMIARA: iS a iS ai 
5.4. La sociedad vital de alma y cuerpo es maravillosa y 
A 
5.5. La unión del alma y del cuerpo en el hombre 


CAPÍTULO II 
VIDA Y ACTIVIDAD PROPIAS DEL ALMA .....o.oo.ooo oo... 


1. 


Vida racional y principio activo de la misma ....... 
1.1. El alma racional distingue especificamente al hom- 
Pr ACLAS DESTA ¿SAA ASADAS 
1.2. Terminología agustiniana para designar el princi- 
pio de la vida racional .....ooooooooomo..o... 


La “ralio inferior” se ocupa del conocimiento sobre 
las COSAS SEOSIDÍES: ao Fl ai ica a 
2.1. La sensibilidad en el hombre está invadida por la 
ACORDADAS RA LAA 
2.2. La “ratio inferior” y la vida activa o práctica 
2.3. La “ratio inferior” produce infinidad de cosas bellas 
A A A 
2.4. La “ratio inferior” da lugar a las virtudes activas . 
2.5. La “ratio inferior” y la ciencia o conocimiento 
SOCUHAUS. a DARSE A 
2.6. La “ratio inferior” establece la existencia del mun- 
DO CHÍEPO COIDÓREO: tri A a 
2.7. La ciencia elaborada por la “ratio” es de laboriosa 
A A 
2.8. La “scientia” supone la estructuración inteligible 
del mundo COIPÓTr€O ....ooococonoccco 
2.9. Los números, elementos inteligibles impresos en 
LOBCUEIDOS: RIA AA 


La “ratio superior” y la sabiduría. El mundo inteligible 
3.1. La “ratio superior” contempla los inteligibles puros 
3.2. La contemplación de los inteligibles por la “ratio” 

REA 


499 


500 
33. 
3.4. 
3.5. 
3.6. 
A 
3.8. 


a 


3.10. 


ÍNDICE 


La sabiduría no es sólo mirada especulativa sino 
también complacencia ....oooooocormmmomo.. 
Dos momentos de la sabiduría: hombre viador y 
hombre bienaventurado .....ooooooccomo.m.... 
Contenido de la sabiduría: verdades existenciales y 
DERÁAAES ESCRIBES 2 di ia 
Inmanencia y transcendencia de las nociones inte- 
WETLOS: ba ad 
Las nociones inteligibles se imponen a la inteli- 
gencia COR evidencia ....ooooooommmmm.om.... 
Los inteligibles no son substancias separadas como 
las del mundo pIatÓnico: oda A ta 
La Verdad subsistente contiene todos los inteligi- 
bles o ideas ejemplares ....oooocommm siria. 
¿Se identifican los inteligibles en Dios y en la inte- 
VICHCE POMAR ad ASA AS di 


4. Iluminación ............ o... o... ....s 


4.1. 
4.2. 
4.3. 


4.4. 


La mente, al conocer los inteligibles, los reconoce 
El hecho de la iluminación ......oo.ooo...o... 
Dios se identifica con la luz y con la verdad origt- 
UU AA A E A 


1 A EEN 
Lo que la inteligencia humana contempla en la ilu- 
a A E 
La palabra “iluminación” tiene también otra signi- 
ACTOR NARA AA SA 
Las nociones del mundo inteligible agustiniano 

La doctrina de la iluminación no implica el innatis- 
VO UENLIICEOS: a ÓN 
La iluminación no puede reducirse a la abstracción 
a A A AN 


. ¿Cuál es la intervención específica de Dios en la 


IUminacióÓn? ....ooocononccc 


. Algunas interpretaciones modernas de la ¿lumt- 


NACION A ia de 


ÍNDICE 501 


5. Movimiento voluntario del alma. Libertad ......... 138 
5.1. La actividad volitiva del alma es libre ......... 138 
5.2. Definición de voluntad o libre albedrío ........ 140 
5.3. Propiedades intrínsecas y esenciales del acto volun- 

LALO in a Sa ata iia 141 
5.4. La voluntad tiene dominio sobre todas las demás 

facultades del hombre .....ooooom..o.ooon..... 145 
5.5. Preponderancia de la voluntad en el hombre: el 

amores el peso del alma ........ooo.ooomo... 147 


5.6. Implicaciones metafísicas y teológicas de la libertad 148 


CAPÍTULO HI 
NATURALEZA DEL ALMA HUMANA +¿..0oo.ooooccoooco oo». 157 
1. Individualidad del alma humana ................. 157 
2. Incorporeidad del alma ........................ 159 
3. San Agustín responde a objeciones contra la incorpo- 
redada td a UE NS 167 
4 Simplicidad delalma” cosas oda 169 
5. El alma de los irracionales es también incorpórea y 
A 142 
6. Unicidad del alma en cada hombre ............... 173 
7. Las facultades espirituales son virtualidades del alma . 175 
8. Materia espiritual del alma ..................... 176 
CAPÍTULO IV 
ORIGEN DEL ALMA HUMANA ....ooocooccccoccncooooo 177 
1. El problema sobre el origen del alma humana preo- 
cupaba hondamebte sa ana 177 
2. Elementos de la doctrina agustiniana sobre el origen 
declara umara Adria is e 178 
3. Cuatro modos posibles de origen del alma humana por 
CLEACIÓN: La Ni IE 179 
4. ¿Por cuál de los cuatro modos se inclina san Agustín? 183 


502 ÍNDICE 
CAPÍTULO V 
DESTINO DEL ALMA 0 Ida a pr 185 
1. El destino ultraterreno del alma es preocupación vital 
CESINADUSÓO: sad te 185 
1.1. Lo que más interesa saber a san Agustín es sí el 
GRE ESTOMIONEAE ¡INR A 185 
1.2. Argumentos racionales en favor de la inmortali- 
At E A 187 
2. Naturaleza de la vida inmortal del alma ........... 191 
2.1. La supervivencia del alma humana ........... 191 
2.2. La razón apenas puede conocer nada positivo sobre 
la vida futura del alma ........o.ooooomm...... 194 
2.3. En la muerte, la separación de alma y cuerpo será 
provisional y DASaJera ......oooooorcco momo. 194 
2.4. La vida y la felicidad del alma inmortal alcanzarán 
SEDERCCIOA. a TES ICI OTE 197 
2.5. Algunas cuestiones de detalle sobre el cuerpo resu- 
1 A 198 
2.6. La vida inmortal y feliz del hombre ........... 199 
2.7. Los réprobos serán eternamente infelices, pade- 
A AA O 200 
2.8. Camino para llegar a la inmortalidad feliz ..... 200 


SEGUNDA PARTE 


DIOS A do ds did 203 
CAPÍTULO I 
EXISTENCIA DEDIOS ........o.oocooocccocoroommmo mocos 205 
1. La noción de Dios es connatural al hombre normal .. 205 
2. Es difícil convencer de la existencia de Dios a los incré- 
O A CI 206 
3. Ritmo dialéctico de la prueba agustiniana de la exis- 
tE DOS oi o a 207 
4, Argumento de la contingencia o de la mutabilidad de 
MSCOSAS: std al 213 
TD. OOS ALLUMENEOS > sr 215 


ÍNDICE 


CAPÍTULO II 
NATURALEZA DE DIOS ...........o..o ooo... 


1. Concepción antropomórfica y espacial de Dios .... 


2. En los libros de los platónicos aprende a concebir la 
espretalidad ls pios crac ea 


E A 


4. Latranscendencia de Dios respecto del conocimiento 
o 


5. La transcendencia y la incomprensibilidad de Dios . 


6. Dios es el ser superior a todo lo existente y a todo lo 
POD ds da oi 


7. Dios, realización plena del ser y, por tanto, inmutable 
VETO a a oe 


8. El espíritu purificado comprende que la esencia de 
Dios es la inmutabilidad .....................o.. 


9. Simple e integral unidad de Dios ............... 
10. Dios, Bien supremo y absoluto ................. 
11. Dios, bien y felicidad de sí mismo ............... 


12. Dios es el objeto que constituye la felicidad de toda 
volta cada aiii lina det 


13. El acto supremo de la voluntad de Dios consiste en 
CONOCETSE Y AMES ar ad 


14. Dios, verdad subsistente ...........o..o.oooooo.o. 
15... Dios, belleza SOMA ai a dida 
16. Inmensidad de Dios ...............o.oooooo.o... 


CAPÍTULO III 

DIOS EREADOR: Ud e re 

1. Concepto agustiniano de la creación. Necesidad y uni- 
versalidad de la creación ................o.o.oo.o.. 
1.1. Dios ha debido crear al mundo .............. 


IE a nO diras de 2 Dd O 


224 


504 


INDICE 


1.4. El acto creador, con relación a nuestro entendi- 


HUTERAO, ES COMPLETO y AAA 244 
1.5. Ideas ejemplares o formas creatrices ......ooo.. 245 
1.6. La creación, por parte de Dios, es una idea pensa- 
DOY IUCAL a AAA A a 247 
1.7. Ninguna causa fuera de Dios puede determinar a la 
voluntad eterna a Crear ....o.oooooommcoommo.o.o. 250 
1.8. Afinidad y diferencias entre la doctrina de san 
Agustin da de Plotino. iii 252 
2. Tiempo, eternidad y creación ......0.ooooooooo.... 253 
2.1. ¿Cuándo creó Dios el mundo? ........oooo.o.o.. 233 
2.2. El tiempo no es algo distinto de las cosas: es una 
CUIOÍUTA 0 te add 254 
2.3. La actividad de Dios es esencialmente eterna; su 
VOJURICAIOCIRIDIA aaa SAS 256 
2.4. La creación, como efecto “ad extra” de la acción 
E A 257 
2.5. Lacreación “ab aeterno” ......o.ooooocoooom..s 258 
2.6. La teoría de las “razones seminales” .......... 259 
2.7. Conservación: creación continuada ........... 261 
Has PLOMO TA AA 262 
3.1. Concepto agustiniano de providencia ......... 262 
3.2. Universalidad de la providencia ............. 266 
3.3. Laprovidencia y el mal .....o.oooo.ooooooo.o... 268 
A E 269 
3.5. El mal físico ni es una substancia ni es algo positivo 271 
3.6. Dios no crea sino las substancias. El mal físico no 
ESCROADO E ii ds Na ti 272 
Hd Malmoralo DEcadO: 5 a A 275 
3.8. El pecado y la providencia en la economía actual, 
histórica y sobrenatural ....ooooocccom.oo..» 280 
CAPÍTULO IV 
DIOS:EN' EL MUNDO CREADO rav nas 283 
1. Naturaleza intrínseca de la criatura ............... 283 
1.1. Escaso interés agustiniano por el conocimiento del 
PIO JISICO” LES A AAA A AE 283 


ÍNDICE 


1.2. Mutabilidad esencial e intrínseca de las cosas 
NN AN 
1.3. Composición bilemórfica de la criatura ........ 
1.4. La materia es pura indeterminación, “paene nibil” 
1.5. Prioridad causal o ideal, no temporal, de la materia 
ADA el 
1.6. La forma es el principio que actualiza y especifica a 
Rd 7 A O 
1.7. Las criaturas constituyen una escala descendente 
De DELÍECCIMES II AS 
1.8. Hilemorfismo universal .........oooocom..... 
1.9. La materia y la forma constituyen un todo, un 
compuesto mutable .....ooooooconomm...... 
1.10. “Razones seminales”. Nada se produce totalmente 
MUEBLE E Na Sd 
1.11. Ciertas naturalezas fueron creadas “en sus razones 
seminales O causales” ooo 
1.12. Las “razones seminales” no son semillas como las 
DETOSVEDATLES: AAA a 
1.13. La teoría de las “razones seminales” es evolucio- 
HISAEIO ARSS 


ELCSMDO: 0 Usa Doe 
2.1. La noción de tiempo es clave para ciertos proble- 
PAS SODLE TE ICAO 2 a ts 
2.2. El tiempo es una noción correlativa con la de eter- 
A O 
2.3. El tiempo, en la filosofía agustiniana, es irreducti- 
A A 
2.4. En la concepción agustiniana, el tiempo es irreduc- 
DLE-O UCI MIAAE ta A AAA 
2.5. Tiempo psicológico o fenomenología del tiempo. 
Medida del tHemDo iio ida A 


2.6. Presencia de pasado en el alma: memoria. Presen- 


cia de futuro: expectación .....ooooooomommoo.. 
A A A AN 
3.1. Escaso interés agustiniano por el estudio del 
ESPACIO E at a id E 


305 


286 
286 
288 
289 
290 


292 
293 


294 


295 


298 


300 


301 
303 


303 


303 


306 


309 


312 


317 
320 


506 ÍNDICE 
4. El mundo, uno en la multiplicidad, semejanza y vesti- 
pode DIOS ras tios Dad $22 
4.1. Unidad numérica y multiplicidad intrínseca del 
TUUIÍO CREADO ¡AR A 322 
4.2. Metafísica de la unidad creada. El mundo, vestigio 
y semejanza de DÍOS oie 325 
4.3. El mundo no es una unidad viviente realizada por 
CEUIRCURDEAS RA. A A 327 
4.4. La unidad del mundo no puede ser panteística .. 328 
CAPÍTULO V 
ESTRUCTURA ONTOLÓGICA DE LA CRIATURA. ORDEN DEL 
UNIVERSO o a A A e a 331 
1. Composición trinitaria de todo lo creado .......... 331 
1.1. “Mensura” (medida), “numerus” (número), “pon- 
al 7 A A 33d 
1.2. “Mensura, modus”: medida, modo. Sentido agus- 
IO E Ba ASA 334 
1.3. Diversos grados de medida (“mensura”), diversos 
TOOdOSÍ MOJUS AESEF ii ia 335 
1.4. Cambio cualitativo ........ooooocoooo.....s 336 
1.5. Medida (“mensura”) o modo de las cosas materia- 
les y de las inmateriales ......o.ooooomo..o..o... 336 
1.6. La medida o modo pertenece a la memoria ..... 337 
1.7. Número o especie. Las naturalezas no pueden exis- 
tir SIN NÚMICIO O ESPECÍO ooo 338 
1.8. Manipulando el hombre “exterior” estas naturale- 
za “numeradas”, se da lugar al arte, a la industria y 
a todas las actividades de la vida práctica ....... 399 
1.9. La danza es el resultado de los números en movi- 
PUEBLO ¿AA as 340 
1.10. En el espacio o en el tiempo, el número estructura 
las naturalezas creadas ....ooooonnnnnno..o.... 340 
1.11. El número o especie pertenece a la “visión” ..... 341 
1.12. El número introduce la mutabilidad en las criaturas 342 
1.13. “Pondus, ordo” (peso, orden). El peso o el orden 


introduce en la composición íntima de la criatura 
ELITES DO: A A das 342 


ÍNDICE 


1.14. Dos órdenes o pesos paralelos de los cuerpos y de 
SAI A do AER 
1.15. Hasta lo negativo, la informidad, está dispuesto 
COM PESO OLER 0 it AAA 
1.16. El peso u orden puede identificarse con el ser 
TMESPIO. ¿a AA AAA AAA 
1.17. El peso o el orden pertenecen a la voluntad y tam- 
bién hacen mudables a las naturalezas ......... 
1.18. La medida sin medida, el número sobre todo 
número y el orden ÚltiMO ...oooooomocooooo.. 
1.19. Medida sin medida, número sobre todo número 
Y DESOSÍR DESO ...ooomoncorcr oro 
1.20. Vestigio de la Trinidad en la criatura .......... 


TERCERA PARTE 
EL HOMBRE Y DIOS. uvscretad aia aia ale oda 
CAPÍTULO I 
ALIENACIÓN, INTERIORIZACIÓN. "TRANSCENDENCIA ...... 
1. La pérdida de unidad es pérdida de ser: aversión, 
COFTÚUDCIÓN sii a AS A 
1.1. “Me procuraste ciertos libros de los neoplatónicos” 
1.2. Dispusiste todas las cosas con medida, número y 
DEASIDAL IO: a ti 
1.3. Por la concupiscencia, el alma se derrama en la 
TULA, DO COSAS bss AS 
LL AA USA E, Sa A o AA 
¡ESA AAA 
LIS: La dd e A Dd 
13.4. “Y me encontré que estaba lejos en la 
región de la desemejanza” .....ooooo... 
1.4. “Manda el alma al cuerpo y le obedece al punto” 
1.5. “Dos amores fundaron dos ciudades” .......... 
2. La vuelta a la unidad es plenitud de ser: conversión 


2.1. “Una sola cosa es necesaria: aquella unidad celeste” 


507 


343 


345 


345 


353 
353 


369 
370 
372 


¿313 


375 


508 ÍNDICE 


2.2. El hombre no puede volver sino por la gracia de su 


Ea MO A IN 
2.2.1. “Primero vuelve a sí mismo, después al 
Pr a Dt irte eli es 


2.3. “Pues por la continencia somos recogidos y reduci- 
DOEGAEARAIGÍ: EA AE ad 


2.3.3. Continencia de la curiosidad ........... 
2.4. “Y de allí, advertido de volver a mí mismo, entré 
EN IMÁÍNLCIDOS ic 
2.5. “Y no encuentro lugar seguro para mi alma sino 


NAC A t 
CAPÍTULO II 

PRINCIPIOS CAPITALES DE LA ÉTICA AGUSTINIANA ....... 

1. La preocupación principalísima es la del fin o de la 

felicidad, que se consigue por la sabiduría ......... 

1.1. Fin, “vida feliz”, sabiduría y virtud ........... 

1.2. La sabiduría es propia de las facultades superiores 

CAROD ad E tó 

1.3. La acción debe estar subordinada a la contem- 

DECIR LA O ad 

1.4. ¿Qué paralelismo hay entre la “sapientia” agusti- 

AR dl AA 

2. La Verdad es Cristo. En el cristianismo se encarna la 

única sabiduría que puede dar la felicidad ......... 

2.1. La ética agustiniana no es especulativa y laica, sino 

PISPOCES ASTRO” tada dias 

2.2. La ética cristiana es confirmada racionalmente por 

la filosofía platónica ooo... 

2.3. Grados para llegar a la sabiduría cristiana ...... 

3. Leyeterna, ley natural y conciencia ............... 


3.1. La sabiduría cristiana comprende la contemplación 
o O A A RA 
3.2. La ley eterna es la misma esencia divina o Verdad 
a A IN 


377 
378 
380 
381 
384 
385 
387 


391 


395 


397 
395 


397 


399 


403 


404 


404 


407 
407 


408 


408 


ÍNDICE 


3.3. La exigencia fundamental de la ley eterna ...... 
3.4. Dios no está subordinado a la ley eterna, sino que 
ESTEVE CEA. AS ANA 
3.5. La ley natural es el fruto de la iluminación o el 
reflejo de la ley eterna ...oooooonoocooo..... 
3.6. Universalidad de la ley natural: no puede ¿gnorarse 
3.7. La ley natural manda conservar el orden de la 
naturaleza creada por DÍOS ......o.oooooooooo.. 
3.8. La ley mosaica y la ley de Cristo no anulan la ley 
A A 
E aa e II 


Las virtudes cardinales son el alma de la moral; pero 


412 


413 
414 


415 


416 
416 


el amor informa las virtudes y, por tanto, toda la moral 417 


4.1. Iluminación de las virtudes cardinales. Número y 
contenido de las mismas ......ooooooomo.o... 
4.2. La justicia perfecta es la santidad y la ley completa 
4.3. El amor, alma de las virtudes, de la vida humana y 
ALA PROP: A AA td 
4.4. La voluntad especifica al amor y, por ende, a la 
E AER A AN EN 


El orden en el amor —dilectio ordínata—, constituye la 
E 
5.1. Concepto agustiniano de caridad: “Amor ordenado” 
5.2. La “dilectio ordinata” exige amar, por encima de 
LOdOS Ad DIC TAPIA A e 
5.3. Dios es, al mismo tiempo, objeto de la caridad y 
COridad en SE PUSO SL TAIANA 
5.4. ¿Puede llamarse caridad el movimiento del hom- 
PEDIA SA 
5.5. Fórmula agustiniana de la “dilectio perfecta”: “frui 
AEUÍO. AD 


417 
420 


421 


422 


425 
425 


426 


429 


5.6. Orden objetivo en las cosas amadas o “bienes útiles” 431 


5.7. Orden subjetivo del amor o de las tendencias del 
Li E A 
5.8. El orden natural objetivo y subjetivo del amor .. 
5.9. La “dilección ordenada” asegura la plenitud de la 
DEA DURA A A 


432 
433 


510 ÍNDICE 


5.10. La concupiscencia, es elemento de desequilibrio . 435 
5.11. Paralelismo entre las fases de la vida natural y de 


lOSODrenataUral. oia A ta 436 
CAPÍTULO III 
POLTIICA Y SOCIOLOGÍA in Aa 439 
1. Principios fundamentales ...................+... 439 
1.1. La sociedad de seres racionales libres es natural . 439 
1.2. Ley: autoridad y obediencia .......oooooo.o.o.. 441 
1.3. El origen de toda potestad legítima es Dios ..... 443 
2. La sociedad en el estado de inocencia, en el estado de 
pecado y en el estado de restauración cristiana ..... 445 
2.1. La sociedad en el estado de inocencia ......... 445 
2.2. La sociedad en el estado de pecado ........... 447 
2.3. La sociedad del hombre en estado de pecado .... 449 
2.4. El “amor común”, que une a los seres racionales en 
A A 450 
2.5. El cristianismo supone una evolución profunda 
SOBRE DACARISIIO: EA 453 
2.6. En el Estado cristiano no es esencialmente injusta 
A A 454 
3. Ideal político de san Agustín: No es la teocracia sino el 
e A E 457 
3.1. Fundamento doctrinal de la teoría agustiniana del 
ESTAÑO ERSIORÓ ad E 457 
3.2. Relaciones del poder temporal y espiritual en el 
rn A A 458 
3.3. Relaciones de la autoridad civil y de la eclesiástica 
en el Estado cristianO .....o.ooooomooomooooo.. 460 
4. Las dos ciudades: metafísica de la política ......... 464 
4.1. Dos amores fundamentalmente distintos dan lugar 
d DOS CUUÍADES OPUEstaS. la ati 464 


4.2. La ciudad de Dios y la ciudad terrestre no represen- 
tan sociedades CONCIelas .....o.oooomomommoo... 465 


ÍNDICE 


A A 
5.1. La familia es la primera célula de la socicda.! 
Resulta del matrimoni0 .......o.oo..o.o.o.o.ooo 


6. El derecho de propiedad ..............ooooo.so 
6.1. Legitimidad de la propiedad privada ....... 
6.2. La propiedad consiste en poseer, no en ser posen: 
6.3. Los bienes materiales son algo extrínseco a la p 

Vi IS OE 
6.4. La sagrada Escritura aprueba la propiedad y 
ze E AA 
6.5. Los consejos evangélicos de pobreza voluntaria 
DECLERTO RADA Pi AS ARAS 
6.6. Origen y naturaleza del derecho de propieda:! 
6.7. Títulos concretos del derecho de propiedad 
6.8. Valor espiritual de la propiedad ......... 


BIBLIOGRAFÍA .........o.ooooooorooomomoooos. 


e A A CN 


